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SENTIDO DEL PROBLEMA 


La Filosofía existencialista ha despertado una inquietud tan 
amplia en la conciencia filosófica actual y una resonancia tan 
dilatada incluso fuera del pensamiento filosófico, que a veces lo 
que de suyo no deja de ser un tema fértil de hondas meditacio- 
nes y de estudios serics, se convierte fácilmente en recurso del 
dilettantismo ensayista y superficial. Apenas nacida esta corrien- 
te filosófica del existencialismo, se ha producido una copiosa bi- 
bliografía en torno suyo de carácter muy vario, lo cual ha fayo- 
recido su gran divulgación, hasta el punto de que no existe nadie 
medianamente impuesto en Filosofía que no tenga ideas bastan- 
te adecuadas sobre el problema. 

No obstante, en medio de la ya copiosa producción existencia- 
lista, apenas se ha tratado de averiguar las posibles resonancias 
que los temas centrales del existencialismo, han podido acarrear 
en el campo de lo ético. 

Y lo cierto es que el tema de la moral, al menos atmosférica- 
mente aludido, tiene un considerable volumen dentro del ámbito 
del existencialismo. 

Otra cuestión ya distinta es la de averiguar si en realidad de 
verdad aparecen los temas étices como tales y, según su sentido 
originario, dentro de la Filosofía existencial. Pero esta dificultad 
no sólo existe contra la ética existencialista, si es que existe, sino 
también contra un repertorio de temas filosóficos que aparecen 
cen un sentido enteramente nuevo y casi irrecognoscible dentro 
de la Filosofía de la existencia. 

Los conceptos filosóficos sufren una profundísima transmuta- 
ción conforme a la nueva interpretación de la existencia y al sig- 
nificado radical y original de lo óntico y lo ontológico. 

La existencia de un vocabulario ético-religioso en el existen- 
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cialismo y la indudable alusión a los temas éticos autoriza el 
planteamiento del tema elegido. Sólo bajo estas salvedades queda 
aclarado el sentido del problema. Así y todo, nos vamos a limitar 
a procurar únicamente algunas notas del próblema ético en uno 
solo de los filósctos existencialistas, Martín Heidegger. 

No podemos pretender que lo ético, si es que realmente apa- 
rece en el existencialismo de Heidegger, revista un modo de ser 
de algún modo asimilable a las direcciones históricas ya existen- 
tes. Por el contrario, adquiere modalidades tan nuevas e insospe- 
chádas, que apenas puede verse vinculación alguna con los pro- 
blemas éticos elaborados de tiempo atrás en la Filosofía, ni si- 
quiera como motivos temáticos. ¿ 

Lo ético aparece, si vale la pena expresarse de este modo, de 
una manera simbólica, transportado su sentido original y obvio 
a un terreno inteligible enteramente nuevo. 

Entonces, ¿cómo es posible hablar de lo ético en Heidegger si 
sus categorías no mantienen su prístino y natural sentido? ¿Cómo 
puede barruntarse algún vestigio de problemática ética si las alu- 
siones y momentos de aparición del problema moral son única- 
mente revelaciones inteligibles de lo que Heidegger entiende por 
lo ontológico? Estas consideraciones nos obligan a ser circuns- 
pectos. Y por ello, debemos aludir con cautela al tema ético en 
Heidegger. 

Sin embargo, tampoco debemos olvidar que Heidegger man- 
tiene el vocabulario ético, aunque muy restringido. Y no sólo eso. 
Los vocablos de significación moral, como el de la conciencia mo- 
ral, la culpa, etc., van conexionados con otres de significación o 
al menos acento más o menos religioso-ético como el de pecado 
caída de relicción. 

Más aún, esta constelación ético-religiosa de vocablos forma la 
atmósfera espiritual del existencialismo, en cuyo seno se van po- 
larizando sus motivos fundamentales. La afirmación es manifiesta 
si se precisa en Heidegger y en sus presuntos antecedentes his- 
tóricos. Esta es la razón por la que cabría hablar de una tónica 
ético-religiosa en el existencialismo. Después vendría el problema 
de esclarecimiento de qué es lo que habria de entender por esa 
nomenclatura ético-religiosa en el existencialismo, que está ma- 
tizada de tan peculiar y desconcertante sentido. 


f 
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LA ATMOSFERA ETICO-RELIGIOSA DEL EXISTENCIALISMO 


El existencialismo respira una atmósfera ético-religiosa que se 
advierte desde el primer golpe de vista. | 
No es necesario detenerse en mostrarlo. Quienquiera que bu- 


. cee en sus raíces históricas lo advertirá desde el primer momen- 


to. El hilo de la inspiración histórica del existencialismo ha sido 
ya descubierto y puntualizado a través del pensamiento. 

Se estima ya hoy, por ejemplo, que el problema de la pecami- 
nosidad congénita e imborrable de la naturaleza humana, afirma- 
da por Lutero, junto con el de la irremediable miseria del hom- 
bre, gravita en los motivos de inspiración del existencialismo con 
más vigor si se quiere en Karl Barth; pero no sin eficacia en las 
manifestaciones ya ceñidamente filosóficas del existencialismo. 
Por otra parte, la existencia humana queda desarraigada del or- 
den teocéntrico y teológico, porque la vida divina no desciende al 
hombre para hacer renacer un hombre nuevo y encarnar allí 
el reino de Dios, sino que el hombre adquiere únicamente una 
mera relación extrínseca en la imputación de los méritos de 
Cristo. 

Y la pecaminosidad y la desgarradura de una existencia per- 
dida son dos signos que apuntan ya a una constelación cultural 
existencialista. Con ello se va replegando lo ético-religioso al ho- 
rizonte limitado de la existencia extraviada, aflojados sus víncu- 
los con el orden eterno. 

No menos que Lutero, al menos desde un punto de vista filosó- 
fico, influye Kant en operar una desgarradura en el existente hu- 
mano, primeramente, al cerrarle toda vía racional de ascenso a 
Dios, y, en segundo lugar, atentando contra su propia e intrínseca 
unidad en las hendiduras del yo empírico y trascendental en el 
desgarramiento del sujeto de la razón pura teórica y de la razón 
practica. 

La existencia queda perdida ante su propia integridad, y 
«desesenciada» pór su división en planos incoercibles, se presenta 
en el primer plano y con la máxima acuidad el problema del 


existir (1). 


(1) Sería interesante cómo el intento de lo que podíamos llamar tarea 
de «desesenciar» la existencia o su opuesto de des-existenciarla ha con- 
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Por otra parte, no se olvide que el último substrato de la Filo- 
sofía de Kant hunde sus raíces en el irracionalismo de un fac- 
tum trascendental de carácter ético. El problema de la eticidad 
tiene en Kant, no sólo una primacía noética, sino también onto- 
lógica y trascendental. Lo ético reviste en sí mismo una sustanti- 
vidad y valiosidad absoluta, no sólo fundamental, sino fundamen- 
tante de todo el mundo inteligible y noumenal. Pero, al fin y al -: 
cabo, y esto es lo que nos interesa subrayar, lo ético en Kant re- 
presenta una explicitación de la propia subjetividad por el lado 
práctico. No es sino la respuesta a la pregunta de qué es lo que 
puedo obrar yo y, en definitiva, una determinación inteligible de 
la dimensión trascendental de ese propio yo. Pues bien; el mismo 
tipo de solución «mutatis mutandis» lo encontramos en Hei- 
degger. 

El problema metafísico de Kant se reduce como resultado de 
sus criterics de la inteligibilidad del yo por las distintas vías al 
problema del saber, del deber y del creer. El término de ese co- 
nocimiento es la exploración del yo o, lo yue viene a ser lo mismo, 
como con inconsecuencia lógica deduce Kant el problema de la 
comprensión del hombre. 

La filosofía heideggeriana, en su más radical sentido, nos ofre- 
ce una interpretación análoga. ¿Cuál es la significación funda- 
mental de la filosofía de Heidegger? 

Heidegger se plantea el problema del ser en su totalidad; pero 
este problema no puede resolverse sino mediante una ontología 
fundamental, que no puede ser otra sino la analítica ontológica 
del ser humano. La cuestión total de la metafísica en su máxi- 
ma generalidad, sobre qué es el ser, se reduce de esta suerte a 
la pregunta qué es el hombre. 

¿Quién no ve la inspiración kantiana de esta posición? 

En Kant, el problema de que es el factum de la realidad de la 
ciencia y del ser se reconduce a esta otra cuestión: ¿Qué es el 
hcmbre?; es decir, ¿cuáles son los límites y condiciones de su co- 
nocimiento, de su conducta y de su creencia? En uno y Otro caso, 
el problema de la comprensión del ser es el problema de la inteli- 
gibilidad del hombre. En Kant, como condición previa; en Hei- 


ducido a las formas extremas del idealismo, 


rincipalmente de tipo logi- 
cista, y del existencialismo. s S a $ 


a 
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degger, con una mayor radicalidad como elemento formal cons- 
titutivo y ontológico del prepio problema del ser y, por tanto, 
del hombre (2). 

La conexión entre Kant y Heidegger está ya suficientemente 
puntualizada. Lo que aquí interesa es mostrar la influencia kan- 
tiana en el problema ético heideggeriano. 

Tanto en Kant como en Heidegger, el Universo se torna inte- 
1igible mediante la inteligibilidad funcional del yo. Pero hay tam- 
bién aquí una diversa profundización y radicalización de planos 
de visión. La inteligibilidad kantiana en función del yo es una 
construcción de lo puesto y lo dado en el conocimiento. El cono- 
cimiento es creador, pero no de una manera absoluta. En Heideg- 
ger, la inteligibilidad del ser es pura proyección. Entender no es 
sino proyectar una posibilidad del ser del hombre. Y por ello, 
tanto la proyección como su intelección pertenecen al ser onto- 
lógico del hombre. . 

Ahora bien; llevando estas conexiones esenciales al problema 
de lo ético aquí planteado, podemos apreciar que refluye la vin- 
culación, ahora más particularizada. 

En Kant, lo ético es la determinación inteligible y legal de la 
posibilidad práctica de la propia subjetividad. Un modo de expli- 
citación del yo en su íntima comprensibilidad y raíz metafísica. 
En Heidegger, la conciencia moral, como lo veremos más adelan- 
te, es un modo de revelación del existente humano, y por ello algo 
que ontológicamente le pertenece. Es un modo por el que se re- 
vela su ser auténtico, su propia mismidad (3). 

Dentro de esta atmósfera filosófica en que se ha incubado el 
existencialismo heideggeriano, el antecedente de Kierkegaard 
pesa ya de una manera directa y poderosa. Es Kierkegaard, indu- 
dablemente, un pensador cuya obra total filosófica rezuma por te- 
das partes acentos ético-religicsos. 

Los ecos de esta poderosa vibración religiosa kierkegaardia- 


(2) En Kant mismo, si se mira profundamente el caso, el conocimien- 
to en su parte más destacada se debe a la espontaneidad del espíritu y es 
una determinación tanscendental suya. En Heidegger, el conocimiento es 
un logos del on, o sea del Dasein, y lo que se dice del Dasein es, incluso, eti- 
mológicamente su ontología, es decir, la logia del ontos. 

(3) Omitimos la influencia en el tema de la existencia. 
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na (4) resuenan indudablemente, pero muchas veces bajo forma 
simbólica, en la obra de Heidegger. ; 

En Kierkegaard, efectivamente, el tema central de la existen- 
cia humana se sumerge en las entrañas mismas de lo irracional, 
áel pecado, de la angustia, de la existencia concreta frente a 
Dios. El pensamiento entero de Kierkegaard es un repertorio de 
temas ético-religiosos, si bien las más de las veces aparecen bajo 
forma mítica. Y la tónica ideológica Je Kierkegaard aparece 
trasvasada en Heidegger, aunque, a decir verdad, en éste adquie- 
re una estructura subterránea. Pero debajo del andamiaje racio- 
nal se adivinan las mismas preocupaciones temáticas. 

Frente a la filosofía abstracta y vacía, principalmente repre- 
sentada en el racionalismo extremo de Hégel, a quien Kierke- 
gaard se enfrenta con todos sus recursos dialécticos, propugna el 
pensador danés una ideología del hombre concreto y cambiante, 
que no es sino que se hace y llega a ser lo que él se determina a 
ser y esto solamente. 

La existencia humana no sólo es libre, sino que consiste en 
la libertad. El ser del hombre es opción; llega a ser lo que él 
elige ser. Su ser es lo que él hace que sea. La existencia no es 
sino elección (5). La existencia es libre y subjetiva; existir es 
elegir. 

Ahora bien; si el ser del hombre consiste en su libertad y en 
su elección, es indudable que su ser tiene raíces ético-religiosas. 
Porque el sentido genuino de la libertad, bajo una u otra ideolo- 
gía, e incluso a través de cualquier mitología, apunta siempre 
de una manera directa o larvada al orden ético-religioso. Si pres- 
tamos oídos atentos a las voces íntimas de la filosofía kierkegaar- 
diana, observaremos que si la existencia es elección, ésta apa- 
rece en Kierkegaard polarizada, lo cual quiere decir, en última 


(4) La fibra religiosa de Kierkegaard es enteramente paradógica. Por 
un lado, todo aparece de una manera inconfundible un fuerte acento re- 
ligioso, que se perfunde por toda la otra. Por otra parte, el Dios de Kier- 
kegaard, hacia el que se dispara su tensión religiosa, es una pura sombra. 
Es algo que prepara el acto explosivo de la fe como término de su in- 
contenible dinamismo y subjetividad. Pero la tensión misma interna del acto 
de fe es en todo caso superior a su contenido, que deviene únicamente su 
término vacío y limitante. La fe misma es paradógica para Kierkegaard, y 
se cree porque no se justifica la creencia. ¿Se trata, tal vez, aquí de un misti- 
cismo extraviado y vagoroso, que reviste frecuentemente formas místicas? 
(5) Cfr. I. Wahl: Etudes Kierkegaardiennes, p. 118. 
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instancia, que la existencia y la libertad y la elección aparecen 
allí cualificadas. Hay un apuntamiento de valiosidad en el eje 
marcado por las dos salidas contrarias que puede revestir la 
elección libre. ¿No comporta ello la sugerencia a la eticidad? No 
olvidemos que en Kierkegaard la existencia adopta de ordinario 
la dimensión de la mundanidad; pero puede redimirse de ella 
mediante la angustia y retornar a su verdadero ser, realizando 
una opción a favor de Dics. Estas dos formas de vida están po- 
larizadas contrariamente en Kierkegaard. Aparecen cargadas de 
un acento ético-religioso enteramente discordante (6). Algo aná- 
logo vemos acontece en Heidegger con tal de que no hurguemos 
excesivamente la semejanza y demos un margen a las diferencias 
constructivas y sistemáticas de la obra heideggeriana. 

También en Heidegger la existencia se polariza, y podríamos 
decir, aunque impropiamente, en dos modos cualitativamente 
distintos del existir. El modo auténtico e inauténtico de la exis- 
tencia que como tales modos no se piense que son algo sobreaña- 
dido a la existencia, sino la propia existencia en su irreductibie y 
propísima mismidad. Ahora bien: ¿la autenticidad e inautenti- 
cidad de la exitencia, determinadas por la elección personal, no 
parecen apuntar a una valiosidad? ¿No se siente ya apuntando 
en el trasfondo lo moral? 

La alusión a la eticidad parece robustecerse cuando Kierke- 
gaard afirma que algunas decisiones libres están prohibidas. ¿Qué 
significa esta prohibición? 

Hay libertades prohibidas, y el hombre tiene poderes trágicos 
que no debe usar; sin embargo, la tentación consiste en la ten- 
sión angustiosa, casi irresistible, que el hombre siente por ser 
libre. Y la libertad, según Kierkegaard, se afirma plenamente 
en la transgresión y en el pecado. El pecado no es la transgre- 
sión de la ley, sino que es la voluntad de cometer un acto prohi- 
bido por el hecho de que está prohibido. El pecado lleva al hom- 
bre a su libertad y subjetividad, y por ello, por un juego paradó- 
gico de la dialéctica de Kierkegaard, al acto de la fe. Y lo para- 
dógico aún acrece si se tiene en cuenta que es también el pecado 
el que conduce al hombre, según la doctrina de Kierkegaard, a 


(6) J. Wahl: Op. c., p. 220. 


,' 
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Dios, porque sintiéndose culpable se coloca delante de Dios (7). 

Este repertorio temático del pecado, la culpa y la prohibición, 
revela, indudablemente, las raíces ético-religiosas de que está 
transfundido el pensamiento kierkegaardiano (8). 


LA CONCIENCIA MORAL Y EL PROBLEMA DE LA INTELIGI- 
BILIDAD DEL SER 


Acabamos de señalar, si bien de una manera general, algunos 
de los posibles motivos de inspiración que el existencialismo 
heideggeriano ha podido recoger de sus presuntos antecedentes 
históricos. 

El problema que ahora se nos ofrece es el de puntualizar la 
significación y el sentido que en el existencialismo heideggeriano 
reviste la conciencia moral. La cuestión no puede ser atacada de 
plano, sino que presupone como enmarcamiento necesario la refe- 
rencia a las directrices generales del existencialismo de Hei- 
degger. 

La conciencia moral en Heidegger está llamada a revelar y 
a despertar un modo de ser del existente humano. Tendremos 
ocasión de ver luego que lo moral es una llamada profunda en que 
se invita al hombre a ser según su modo auténtico de existen- 
cia, Pertenece por ello a la revelación e inteligibilidad del pro- 
pio ser. : 

Como la conciencia moral representa una función que se or- 
dena, según Heidegger, a la revelación e inteligibilidad de un 
modo de ser del existente humano, no puede entenderse sin la 
referencia a dicho existente humano y a su inteligibilidad. 

Es más: necesitamos vincular el tema de la conciencia moral 
al núcleo mismo del existencialismo heideggeriano, si es que que- 
remos lograr su adecuada intelección. 


Ahora bien; el problema que a Heidegger preocupa, según su 


(CD Ibidem, p. 245. 


(8) En este punto no sería difícil marcar un paralelismo con Heideg- 


le lo cual revelaría los motivos indiferenciados ético-religiosos en este 
último. 
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propia confesión, es la cuestión del ser en su totalidad del ser 
en cuanto tal ser (9). 

Pero este problema del ser en general no puede plantearse 
sino en el hombre. Y de tal suerte, que el problema del ser se 
habrá de reducir a la cuestión del ser del hombre. Porque sólo 
el hombre puede preguntarse por el ser, y este preguntarse per- 
tenece ya por ello constitutivamente a ese ser. El ser que pre- 
gunta por el ser es el existente humano. Por tanto, va impli- 
cada la existencia humana en todo intento de acercarse al ser. 
El ser no puede ser visto ni comprendido desde fuera. Ocurre 
aquí que entre el objeto de la cuestión, que es el ser, y el ser 
que la plantea, hay una implicación necesaria. Y por ello, toda 
investigación sobre el ser debe comenzar por un análisis de la 
existencia humana. 

Por lo dicho se advierte que el existencialismo heideggeriano 
nos coloca en el primer plano el problema de la analítica del 
Dasein. : 

El Dasein tiene, según Heidegger, una relación óntica y cons- 
titutiva a su propio ser, relación que consiste en la intelección 
y aprehensión del ser. Lo naturalmente constitutivo del Dasein. 
lo óntico del Dasein, es su poder natural y necesario de ser on- 
tológico, o sea de ser aprehensión del ser. El hombre está ónti- 
camente constituído por ser cntológico (10), por poder descu- 
brirse y descubrir el ser. Y lo ontológico representa así el con- 
junto de respuestas sobre el ser. El ser óntico del existente hu- 
mano consiste en ser ontológico, en ser fundamentalmente poder 
ser y ser fundamentalmente inteligible de sí mismo y, por tanto, 
de la totalidad del ser. De esta suerte veremos cómo lo ético tam- 
bién puede decirse ontológico, porque es una manifestación inte- 
ligible de los gritos de la conciencia moral. Pero antes de abordar 
expresamente el tema conviene hacer una referencia sucinta, 
pero imprescindible, a los momentos más interesantes de la 


analítica del Dasein, 


(9) Bulletin de la Société Francaise de Philosophie, año 37, núm. 5, 198. 
(10) Esto quiere decir que el Dasein es óntico por ser. preontológico 
o por poder ser ontológico. Se da aquí una mutua implicación, según Hei- 
degger, para la intelección del ser y para la posibilidad originaria de la 


Filosofía. 
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Sólo en relación con ella pedrá situarse el A de la 
conciencia moral. 

Los puntos más improtantes de la analítica del Dasein po- 
drían ser los siguientes: 

Primero. La estructura del Dasein como ser en el mundo. 

Segundo. La estructura indiferenciada del Dasein. 

Tercero. Los modos de ser del Dasein y su relación con la 
conciencia moral. 

Cuarto. La conciencia moral como problema de autorreve- 
lación. 


EL SER EN EL MUNDO Y LA ESTRUCTURA DEL «DASEIN> 


La estructura del Dasein se manifiesta de una manera pri- 
maria y fundamental como un ser en el mundo. 

El estar en el mundo es algo constitutivo y radical (11) de la 
estructura del Dasein, que se ofrece inmediatamente cuando se 
considera la existencia humana. Como quiera que el Dasein no 
es una cosa, sino lo contrario de una cosa, un poder ser que se 
hace, resulta que el ser en el mundo no significa estar en él 
como un objeto, sino que quiere decir que el estar en el mundo 
es algo constitutivo del Dasein, su primera determinación exis- 
tencial (12). El Dasein inhiere en el mundo, y esta inherencia 
es un fenómeno exclusivo del Dasein algo constitutivo de él. La 
primera determinación ontológica del Dasein es su relación al 
ser en el mundo. Todas las restantes relaciones y determinacio- 
nes existenciales se dibujan a partir de esta primera relación del 
Dasein, que es la situación primera de toda la ontología existen- 
cial (13). El ser en el mundo se puede expresar de diversas ma- 
neras, que son como los revestimientos de un modo de ser cri- 
ginal y fundamental de inherir en el mundo que es la 

El Dasein es fundamentalmente preocupación, cuidado y an- 
siedad (14). 


(11) 
(12) 
(13) 
(14) 
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heideggeriana del mundo. El mundo es una totalidad inteligible q3 Po 27 
que se torna mundo por la comprensión iluminativa del Dasein. : dto 
Del mundo tenemos, por tanto, un sentimiento y un COBQUÍs 0% 
E miento preontológicos basados en la preocupación. : 

+ Pero el estar en el mundo, que es un hecho radical del Da- 
| sein, puede revestir modos de estar en él, Se puede estar en el 
mundo según un modo de ser auténtico o inauténtico. La eon- | 
ciencia moral, según Heidegger, es una llamada para llevar la 
vida en el mundo conforme a su modo auténtico. Esta polaridad 
de los modos de la existencia, que en uno de sus sentidos está 
guiada por la voz de la conciencia moral, tiene ta, 
un acento ético. 


; be 
LA ESTRUCTURA INDIFERENCIADA Y RADICAL o » 
DEL «DASEIN> : >. 

¿ 


La analítica existencial debe ser conducida a un terreno más 
profundo hasta lograr la estructura última e indiferenciada del 
Dasein, si lo que se quiere lograr es una perspectiva segura ¡e 
como punto de referencia del problema de la conciencia moral 
que aqui nos ocupa. 
Ciertas determinaciones de la estructura más radical del 
Dasein están en relación estrecha con el problema de la es- 
tructura radical del Dasein, y principalmente, como habremos 
de ver, con su modalidad auténtica. 
El estar en el mundo del Dasein remite a su estructura úl- 
tima e indiferenciada (15). Porque el Daseín tiene como deter- 


(15) S. Z., 53, 351. 


| | 
194 JOSE IGNACIO ALCORTA 


minación radical de ser estructura óntica el estar en el mundo; 
resulta que el Daseín es un ser que está ahí. Su ser es un estar 
ahí. Su ser es un estar estando, es isticidad (16). La estructura 
ontológica, del Dasein en su última y radical raíz es una isti- 
cidad existencial. Su existir es ser ahí; consiste en estar estan- 
do. El Dasein está en el mundo de una manera radical porque 
su ser es un ser. La estructura ontológica que señala este Da * 
es lo que llamamos isticidad existencial del Dasein. Ahora que 
significa que el Dasein sea un ser de una isticidad existencia. 
Significa ante todo la situación original del Dasein, a la que 
acompaña también un sentimiento original y radical, que es lo 
que Heidegger llama la Befindlicpkeit. 

El sentimiento de la Befindlichkeit consiste en encontrarse 
de frente con la existencia, que es un estar estando. 

Este sentimiento de la Befindlichkeit es el correlato de la 
isticidad del Dasein. En ese estar ahí el Dasein se siente arro- 
jado y abandonado en el mundo. El sentimiento de la derelic- 
ción es, según esto, simultáneo del de la Befindlicpkeit. Este 
sentimiento de la situación original del Dasein, es decir, de su 
isticidad, o, si se quiere, de su radical estar estando, es el ori- 
gen de los restantes sentimientos. La angustia y el miedo sen 
sus modos derivados. El Dasein es Sorge, esto es, cuidado. El cui- 
dado no es algo que tiene el Dasein porque le es sobreañadido, 
sino que es su ser (17). 

El cuidado es algo que se proyecta hacia adelante, es pura in- 
tencionalidad. 

Pero sobre esta estructura indiferenciada del Dasein se dibu- 
jan siempre dos modos de ser. El Dasein se ve forzado a elegir 
entre dos maneras fundamentales: o bien se decide por un modo 
de ser auténtico o se decide por un modo de ser inauténtico. 
La conciencia moral nos llama y da sus voces invitándonos a 
optar por el modo de ser auténtico. Ello manifiesta que los mo- 
dos de ser del Dasein contrapuestos en una polaridad revisten 
un cierto carácter ético, aunque haya de interpretarse todo con- 
forme a lo ontológico. 


(16) Utilizamos la palabra isticidad como sustantivación del adverbi 
2 y (0) 
latino istic (ahí). Con ello queremos significar que el i 
oa q ser del Dasein es es- 
(1) $S. Z., 192. 


le 


LA CONCIENCIA COMO AUTORREVELACION 195 


Las maneras de ser de la existencia del Dasein, la autenti- 
cidad e inautenticidad, se revelan sobre una totalidad de ser, 
que somos nosotros mismos, sobre la estructura indiferenciada 
y radical del Dasein. 


LOS MODOS DE SER DEL «DASEIN> Y SU RELACION 
CON LA CONCIENCIA MORAL 


El Dasein tiene que revestir necesariamente alguno de los 
«dlos modos fundamentales de ser o el mecdo de ser auténtico o 
inauténtico. 

El ser del Dasein no se puede entender como una definición 
abstracta y permanente (18). Lo que él es no significa sino el 
modo de ser de su existencia. Mas los modes no deben ser in- 
terpretados como atributos del Dasein, sino que son maneras 
concretas de existir de él (19). Lo que esto quiere decir se com- 
prenderá si tenemos presente que, según Heidegger, el ser del 
Dasein no son sino sus posibilidades de ser (20). Y todo lo que 
el hombre es y del hombre puede saberse pertenece ya onto- 
lógicamente al ser del hombre. 

El hombre puede optar por dos posibilidades básicas, por 
un modo de ser auténtico y por un modo de ser inauténtico (21). 

El modo de ser auténtico es un modo de ser personal, ar- 
guye decisión personal. El modo de ser inauténtico es un modo 
de ser despersonalizado, es perderse y extraviarse en la mun- 
danidad y en la multitud, en lo que Heidegger llama el Man, es 
decir, lo anónimo, lo despersonalizado, 

Aparte de eso, el modo de ser auténtico, aparte de ser per- 
scnal y de ser determinado por su decisión libre, nos libra del 
extravío y de la caída en el mal. 

Es más, está solicitado por las voces profundas de la con- 
ciencia moral. 

Todos estos ingredientes de la libertad, de la decisión per- 


(18) S. Z., 12. 
(19 S. Z., 42. 
(20) S. Z., 285. 
(21) S. Z., 43, 53 
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sonal, de la autenticidad de la referencia, a las voces de la con- 
ciencia nos revelan que los modos del Dasein están impregna- 
dos de un ciérto sentido ético, cuyo alcance ontológico pecu- 
liarísimo no se puede precisar sino dentro de las directrices del 
existencialismo heideggeriano. 

El problema de la conciencia moral nos aparece como uno 
de los factores que despiertan y revelan el modo de ser autén- 
tico del Dasein. Y por ello mismo se nos ofrece como una si- 
tuación opuesta al modo inauténtico del ser del hombre que se 
caracteriza por el Man. Es decir, el anonimato, la despersona- 
lización, la inautenticidad, la pérdida dei Dasein. He aquí un 
haz de palabras sinónimas. La conciencia moral es un toque de 
atención, un grito para despertar y, pcr tantó, revelar el modo 
auténtico de ser. Es autorreveladora del Dasein y, como tal, 
constitutiva de él, es decir, de su ipseidad. El Dasein está ince- 
santemente situado ante el poder de determinarse por uno de 
estos modos radicales. 

El Man del modo de ser inauténtico representa el sujeto de 
la existencia cotidiana. 

Lleva una existencia perdida en el Man en la mundanidad 
impersonal. 

Dijimos ya que los modos de la existencia se dibujan en el 
Dasein indiferenciado. 

Ahora bien; ¿cómo se especifica la estructura indiferenciada 
por el modo de ser inauténtico? ¿Qué le ocurre principalmente 
al sentimiento de la situación cuando se explicita según un 
modo de ser inauténtico? ¿Qué acontece al Dasein cuando se 
pierde en el anónimo? 

Primeramente podemos decir que el sentimiento de la si- 
tuación queda disimulado en la inautenticidad del anónimo 
Man, 

El se dice del Man es siempre impersonal. Y esta despersona- 
lización se ejerce principalmente por virtud del lenguaje, como 
instrumento el más idóneo de despersonalización en su uso 
común y cotidiano. 

En la existencia diaria se acepta lo que se habia, sin pa- 
rarse en comprender lo que se dice (22). Basta para esto con 


(22) S. Z., 168, 
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E - Acabamos de ver cómo el Dasein puede optar por un modo y a 
- de ser auténtico e inauténtico. La conciencia moral está lla- 
mada a despertar el modo auténtico del ser, 


La moral, si es que aún mantiene algún sentido este voca- A. 
blo en la Filosofía existencialista, es un grito de la conciencia 
para instar el modo auténtico del Dasein. Es autorrevelador y, 


por ello mismo, constitutivo de él (24). A 

Como lo hemos dicho ya, el Dasein puede tener un modo de: ms se 
ser inauténtico, puede despersonalizarse y perderse en el Man.. 2 
O puede, por el contrario, retornar a su ser auténtico escu- e ES 


chando la voz de la conciencia moral que le habla en lo más: 

hondo, invitándole a recuperarse de su extravío y a encontrar 

su propio ser. : 
Llegamos a un momento interesante de la dialéctica heideg-- 

geriana. Las determinaciones modales e inestables del Dasein, 3 

en que el mismo consiste y se transparenta, son inseparables de 

la conciencia moral. No obstante, podemos pensar que el Da- 

sein, ccmo juego incesante de mismidades y posibilidades en 

las que el mismo consiste, se transparenta en una serie de 

modalidades de marcada resonancia ético-religiosa. ¿No hay un 

acento rememorativo ético-religioso en las palabras del voca- 

bulario filosófico de Heidegger, tales como tentación, caída, cul- 

pa, voces de la conciencia moral, autenticidad e inautenticidad 


(23) Ibidem. 

(24) Téngase presente que el Dasein se constituye ontológicamente por 
su intelegibilidad por el poder de interrogarse y comprenderse por su pro- 
pia autorrevelación. Todo lo que revele al Dasein, y por ello, todo elemento 
de inteligibilidad, le pertenece ontológicamente. 
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de la vida, falta, culpabilidad y otras palabras que, si no ais- 
ladamente, al menos en el conjunto y por conexión con las 
otras, se trasfunden de una resonancia ético-religiosa, como 
cuidado, preocupación, angustia, miedo ante la muerte, huída, 
etcétera? 

Dentro de esta constelación ontológica hemos de pensar que 
el modo de la inautenticidad es el más común. Mejor aún, es 
aquel en el que se encuentra envuelto el hombre en los co- 
mienzos de su vida. Es su modo habitual, hacia el cual tiene 
una marcada labilidad, pues le basta para ello abandonarse en 
el Man. La existencia auténtica representa una liberación de 
las tentaciones del Man. Las voces de la conciencia moral soli- 
citan al Dasein para que se redima de-la inautenticidad y se 
convierta al modo de ser auténtico. 

Cuando nos encontramos perdidos en las ocupaciones mun- 
danas de la vida cotidiana, la conciencia moral nos interpela 
y su voz inteligible deshace las sugerencias de la inteligencia 
cotidiana. No se puede dejar de oír su voz, porque la inteligen- 
cia banal no puede defenderse contra ella (25). 

Las características de esta voz de la conciencia moral son 
su fuerza, su intencionalidad profunda. Es una llamada silen- 
ciosa hecha sin palabras, porque las palabras no sirven; viene 
de las entrañas del Dasein e intenta llevarle lejos (26). 

La misión de la voz de la conciencia es la de interpelarnos 
acerca de nuestra disipación sobre las tentaciones en que se ve 
perdido el Dasein. La función de la conciencia moral, según 
esto, no es sólo la de testimoniar, sino la de interpelar. Es una 
invitación silenciosa y honda al retorno de la autenticidad. 

La conciencia moral se dirige a un modo de ser inauténtico 
de nuestra existencia y solícita a pasar al modo auténtico de 
ser, que se encuentra soterrado bajo la existencia banal (27). 

La voz de la conciencia llama, según esto, a una conver- 
sión. Y parece por ello calar hasta lo más hondo de la existencia 
indiferenciada. La conciencia moral tiene por objeto destruir el 


(25) S. Z., 271, 296. 
(26) S. Z., 273, 
(2D S. Z., 272-273. 


DIV TEO 


LA CONCIENCIA COMO AUTORREVELACION 199 


Man, replegarle y dar paso a un modo de existencia auténtica 
que se halla sofocada. 

La voz de la conciencia es una invitación lanzada al Da- 
sein caído en el Man para que se reconozca culpable. Es un a 
ponerle al Dasein delante de sí mismo y de su culpabilidad para 
que vea su falta y retorne al modo de ser auténtico de su exis- 
tencia. Ñ 

Pero la conciencia, según Heidegger, no adopta un modo im- 
perativo, no se pronuncia. Consiste únicamente en una invita- 
ción para reconocerse culpable (28). 

Ser culpable en este caso significa perderse en el Man, o 
sea, despersonalizarse. Y la despersonalización entraña una li- 
mitación de la existencia que no lcgra su perfecta y auténtica 
cónsumación, sino que se extravía en un modo inadecuado de 
ser. 

La conciencia moral no sólo llama y urge para que el hom- 
bre salga del extravío de su despersonalización y limitación in- 
auténtica, sino que es el testimonio patente de su situación de 
autenticidad. 

La conciencia hace que el hombre no se olvide de sí mismo 
y se disperse. Para ello da sus gritos, que son llamadas a un 
auténtico modo del existir. Ella, la conciencia moral, es la que 
está llamada a dar con el sentido auténtico de la existencia. Y 
esta voz de la conciencia es la que nos devuelve redimidos y 
cenversos a nuestra situación original. 


LA CONCIENCIA MORAL COMO REVELACIÓN DE NUESTRA SITUACIÓN 
ORIGINAL. 


La conciencia moral está llamada a conseguir el que el hom- 
bre se encuentre a sí mismo. Y cuando el hombre se encuentra 
a sí mismo retorna a su situación original. Entonces se des- 
cubre a sí mismo conforme a su auténtico ser y confcrme a 
lo que debe ser. 

Pero autodescubrirse es, a su vez, según el existencialismo 
heideggeriano, descubrir el ser y el mundo. 


(28) S. Z., 287. 
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Tenemos, pues, aquí dos flexicnes hacia las que se dirige la 
voz de la conciencia: es autorreveladora de nuestro propio y 
auténtico ser y reveladora a su vez del ser verdadero del mundo. 

La voz de la conciencia, que nos revela la situación autén- 
tica de la existencia, enlaza nuestro existir con la situación 
original. La conciencia moral se dibuja de esta suerte sobre el 
fondo del sentimiento fundamental, al cual conduce a la exis- 
tencia misma. 

Heidegger no ha precisado expresamente estas conexiones del 
sentimiento original con la conciencia moral, pero se puede 
colegir con cierta seguridad. 

El sentimiento de la situación original, que le coloca al hom- 
bre delante de su existencia y de su isticidad en el mundo, 
ofrece una variabilidad. Se desvanece en el modo de ser inau- 
téntico de la existencia y se despierta siempre que se retorna 
a un modo de ser auténtico. 

Siempre que la conciencia moral llama al Dasein se revela 
el sentimiento de su situación original. Cuando la conciencia 
moral llama, suele aflorar la angustia, que nos traslada del 
modo de ser inauténtico a un mcdo de ser auténtico. 

La conciencia lanza su grito de cuidado para despertar la 
angustia original del existir humano arrojado en el mundo. 

Pero la conciencia misma, aunque pertenece esencialmente a 
la existencia humana y le acompaña de una manera necesaria, 
aparece en ella de un modo intermitente (29). 

Tiene, por tanto, un módulo variable de revelación, según 
los modos de la existencia misma (30). 

También ella puede sufrir una especie de evanescencia en 
la despersonalización. Pero hay diversos modos de salir de este. 
estado de enajenación y de volver a nuestra auténtica y ori- 
ginaria situación, desde la que únicamente le es posible al Da- 
sein desplegar todas sus posibilidades de existir. 

El retorno a la autenticidad se suele producir por algún 
choque, que nos desarticula de las condiciones del Man en que 
nos hallamos perdidos y nos redime al auténtico ser. La voz de 
la conciencia suele entrar en funciones en esos casos. Sus dos 


(29) S. Z., 269, 
(30) Ibidem, 
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la vida cotidiana. Cuando esto acontece, el Dasein no sólo vive PIN na 
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ocupación de su existencia arrojada y radicalmente finita y he= e 84 
- cha para la muerte. La conciencia moral intima y recuerda el 
q modo de la originaria situación. El llamamiento de la concien- cd 
cia es un grito de advertencia (31). Es la voz de la verdad, por- 
que nos invita a una conversión mediante las voces del cui- 
dado (32). Y el cuidado es enteramente distinto de la despre- 


ocupación que engendra la vida inauténtica y cómoda del Man. 


-La angustia lleva al cuidado, y una y otra pueden ser suscita- TS 
das por aquellos choques que desarticulan nuestra existencia 8 

. atada y despersonalizada en el Man y le vuelven en sí. La con- E: 
3 ciencia moral también está: llamada a despertar la angustia y 0 2. 
el cuidado redentores de nuestro auténtico ser. A 

Me 


La angustia es el sentimiento de la situación original del es 
| hombre arrojado en el mundo. Se coloca sólo frente a sí des- ; 
] vinculado del mundo cotidiano y de sus adormecedoras solici- 

7 taciones y enclavado como posibilidad y horizonte trascenden- 
te en el mundo como tal mundo. Ahora bien; ¿qué se sigue de 
. aquí? Que ser en el mundo y sentirse arrojado en él y hetero- 
rrelacionado radicalmente por él, es todo lo contrario de ha- 
llarse en el mundo como Man, es decir, de hallarse perdido 
E en él. 
: La conciencia moral nos despierta a nuestra situación ori- 
ginal (33). Y entonces vemos nuestro ser auténtico y nuestra 
condición radical de seres arrojados en el mundo. Es más, ve- 
mos el mundo mismo, como él es y no adulterado, como en la 
visión del mundo cotidiano. 


(31) S. 2., 277. 
(32) S. Z., 289, 
(33) S. Z., 287. 
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El ser en el mundo es algo radical que le ocurre al Dasein por 
el hecho mismo de ser una existencia arrojada e implantada 
en él. Cuando el hombre tiene el sentimiento radical de esta 
vinculación originaria y constitutiva con el mundo, tiene un 
modo auténtico de existencia. Entonces tiene el sentimiento ra- 
dical de encontrarse arrojado en la existencia, del que brota 
la preocupación y la angustia. Pero esto es todo lo contrario 
de estar en el mundo cotidiano, el mundo como Man, que nos 
despersonaliza, amortiguando nuestra preocupación radical y 
reduciéndonos a un modo de ser inauténtico. 

El hombre está en el mundo en cuanto preocupado, y la pre- 
ocupación hace que sea posible el estar en el mundo como tal. 
Porque sólo se está en el mundo en cuanto el mundo se torna 
iluminado e inteligible, lo cual se verifica por la preocupación. 

El que enmascara la fundamental preocupación en que con- 
siste la existencia no verá el mundo como tal, sino las cosas 
del mundo, el mundo como conjunto de objetos. El mundo es 
una totalidad inteligible que se torna mundo por la compren- 
sión iluminativa del Dasein. La conciencia moral que nos des- 
pierta al sentimiento original de nuestra situación abre por 
ello nuestra existencia a su inteligibilidad y a la del ser. 


LA AUTOCULPABILIDAD. 


La conciencia moral no sólo nos descubre el modo de ser 
auténtico, sino que al mismo tiempo nos pone delante nuestra 
culpabilidad. 

Estos dos momentos del reconocimiento de nuestra culpa- 
bilidad y del retorno a nuestro modo de ser auténtico en rea- 
lidad son dos aspectos de una idéntica conversión. 

Me reconozco culpable y, por tanto, scy la causa y el res- 
ponsable de mis acciones defectuosas. Heidegger, al verificar la 
fenomenología de la culpabilidad, desdobla el problema entre 
una interpretación objetivista conforme al uso de la culpabili- 
dad, y una interpretación subjetivista conforme a las lineas ge- 
nerales de su sistema existencialista. Su posición en este punto 
no parece ser muy coherente, y hay frecuentemente una trans- 
posición de planos del sentido objetivista al subjetivista y del 
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uso y acepción general de los términos a su sentido existen- 
cialista, y viceversa. 

Pero el más genuino sentido de la culpabilidad en el sentido 
heideggeriano es el de la culpabilidad como autoculpabilidad. 
Y es que toda la analítica del Dasein no es sino un redescubri- 
miento y un desenvolvimiento en espiral y de una manera con- 
céntrica de su propia subjetividad. La culpabilidad en Heideg- 
ger, tal como él intenta depurar el vocablo para encajarlo ho- 
mogéneamente con el resto de su sistema, ni tiene una funda- 
mentación objetiva o trascendente ni tiene motivaciones tras- 
cendentes. 

Esto quiere decir, en términos heideggerianos, que todo el sen- 
tido de la culpabilidad se encierra en el sujeto culpable mismo. 

Por ello Heidegger modifica enteramente el concepto de la 
culpabilidad tal como es tomado habitualmente e incluso filo- 
sóficamente, aun cuando su expurgo, desde su punto de vista 
mismo, no sea del todo perfecto. 

Se es culpable de sí mismo de la*propia limitación. 

Se es autoculpable, y es precisamente la conciencia moral el 
testimonio de esta autcculpabilidad. Ella nos inclina a admitir 
nuestra ineluctable y radical culpabilidad. Ahora bien; ¿en qué 
consiste la culpabilidad heideggeriana? El esclarecimiento de 
este problema nos obliga a determinar algunos de los caracte- 
res de la culpabilidad. 

Primeramente, la culpabilidad no consiste en una falta o 
defecto objetivo. Es totalmente subjetiva, y habrá que interpre- 
tarla, según Heidegger, en términos de pura inmanencia. La 
culpabilidad es del Dasein, constitutiva de él, congénita en él, si 
así pudiera expresarse. La culpabilidad es un modo de ser del 
Dasein (34). 

La culpabilidad no debe entenderse—dice Heidegger—en el 
sentido de falta o defecto, porque al Dasein nada le puede fal- 
tar en sentido objetivo. Como quiera que el Dasein no es cosa, 
sino pura subjetividad e inmanencia, nada le puede faltar (35). 
Las cosas únicamente pueden tener entitativamente carencias 
ieales, faltas y defectos. 


(34) S. Z., 283. 
(35) 8. Z., 284. 
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Ser culpable es ser el origen de una negatividad (36). Y el 
Dasein está constitutivamente afectado de una negatividad. La 
existencia es intrínseca e inmanentemente culpable, porque es 
la raíz ineluctable de la negatividad (35). Ahora bien; ¿en qué 
consiste esta negatividad? El Dasein es un ser caído, y la 
caída es uno de los elementos básices del cuidado. El Dasein ad- 
quiere conciencia de haber sido arrojado en el mundo, de no 
haber sido él quien se ha dado el ser, sino que ha sido lanzado 
en la existencia. 

El Dasein, por ello, sufre una radical derelicción. El Dasein 
está en su ser mismo abandonado (36). Y aunque el Dasein, mi- 
rándose a sí mismo, se reconoce como un haz de posibilidades, 
éstas son limitadas. Porque, en primer término, tenemos que el 
Dasein no puede elegir su existencia, sino que se encuentra con 
ella, y por añadidura con una existencia arrojada. En segundo 
término, las vías mismas de sus posibilidades de explicitación 
son restringidas porque aparecen ligadas a un pasado. El Da- 
sein tiene cortada su existencia por la finitud. Viene de la os- 
curidad y se dirige a la muerte. Sobrenada un instante su ser 
sobre el horizonte de la nada. De ahí su insuperable culpabi- 
lidad y negatividad. Reconocer ésta su criginaria culpabili- 
dad es llegar a la autenticidad. El Dasein no tiene opción so- 
bre su existir, sino sobre la existencia. El existir no depende 
de él; pero la existencia, dentro del horizonte limitado de la 
misma, es él mismo quien se la construye. El existir es un aban- 
dono, porque el hombre ha sido lanzado en la existencia; pero 
al mismo tiempo es una proyección, porque la existencia misma 
es una construcción de posibilidades proyectadas. 

La culpabilidad del Dasein es radical, porque está en el prin- 
cipio y en el término de su ser. El Dasein vive bajo el signo de 
la muerte, porque su ser es un ser para la muerte. Es más, el 
Dasein mismo, según Heidegger, está comprometido en su pro- 
pia culpabilidad por el hecho de aceptarla. El es el culpable, 
no sólo por el hecho de serlo constitutivamente, sino por el 
hecho de la aceptación de una existencia culpable. El Dasein 
acepta, según eso, el hacerse con una existencia imperfecta en 


(36) S. Z., 179. 
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culpabilidad, a cuya aceptación invitan las voces de la. con=- e gd: 
ciencia mcral, constituye la esencia de ia misma culpabilidad. 
Es decir, que la conciencia moral me invita a ser auténtica- 


Y como la negatividad es congénita a la existencia, resulta a la AS 


postre que no puedo salir del círculo de mi culpabilidad. ¿No 


hay aquí una culpabilidad en el plano de la onticidad del Da- 
sein, que se vuelve a constituir por la cómprensión y la in- 
terpretación en el plano de la ontologicidad? ¿No hay una in- 


es indudable es que se trata de una interpretación de la cul- 
pabilidad enteramente alejada del sentido semántico y natu- 
- ral de la palabra, y esto lo confiesa abiertamente el mismo Hei- 


degger. 
EL AUTODESPLIEGUE Y LA CONCIENCIA MORAL. 
La dimensión subjetiva en que Heidegger desenvuelve la 


analítica del Dasein mediante desvelaciones concéntricas y des- 
cubrimientos sucesivos de lo encubierto, nos obliga a hablar de 


autodespliegue y autorrevelación. La conciencia moral nos au- 


torrevela porque cala hasta el auténtico ser y al propio tiempo 
es el punto de arranque para el autodespliegue. Es decir, que 
la autorrevelación se crdena al autodespliegue. Y el autodes- 
pliegue está a su vez en relación con la naturaleza misma y 
con el modo de ser del Dasein. El Dasein no es estático, sino 
puramente dinámico, juego incesante de ipseidades en el des- 
- pliegue de sus modos de ser. El Dasein es pura subjetividad, 
un haz de poderes de ser. Ser es existir, o sea elegir, poder ser, 
devenir, optar. Ahora bien; hay maneras de optar y de ejer- 
cer los poderes en que el Dasein mismo consiste. Se puede ejer- 
cer auténticamente la opción y el pcder ser sí mismo o inau- 
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3 terpretación circular y viosa en todo ello? Desde luego, lo que 
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ténticamente. La libertad es la explicación última de esta de- 
cisión. 

La conciencia moral, al devolvernos a nuestro auténtico 
modo de ser, nos devuelve a nuestras auténticas posibilidades 
de ser. Ella interpela al Dasein mediante sus voces de cuidado, 
para su autorrevelación y su autodespliegue. 

Así se va construyendo y consumando el ser en el desplie- 
gue subjetivo e inmanente de sus modos en el juego de sus ip- 
seidades. 

El Daseín es constitutivamente complejo, y puede ser de mo- 
dos diversos. Pero el Dasein es constitutivamente limitado. Está 
crismado de una radical negatividad, en la que consiste su na- 
tiva culpabilidad. 

Por ello, el Dasein es por su propio ser inacabado e incom- 
pleto y está siempre abierto por razón de su congénita e inad- 
misible potencialidad (37). Aquí se vuelve a reflejar el dina- 
mismo inmanente y subjetivo de la concepción heideggeriana 
del Dasein. El despliegue del Dasein se verifica conforme a mo- 
dos de ser de autenticidad e inautenticidad. Y la conciencia 
moral nos incita a desenvolver el modo de ser auténtico de 
nuestra existencia. El Dasein puede optar por un modo de ser 
auténtico, o sea por ser sí mismo (Eigentlichkeit), o por no ser 
si mismo (Uneigentlichkeit); pero en ambos casos es sí mis- 
mo, es decir, su ipseidad. Esto quiere decir que desde el punto 
de vista de la ontologicidad, no puede pensarse en un acre- 
centamiento del ser del Dasein, porque éste siempre es su ip- 
seidad, o sea su subjetivamente pura mismidad. Aquí recobra 
un giro paradójico la interpretación misma de la autenticidad 
y de la inautenticidad, porque en su plano ontológico parecen 
perder y desligarse de aquel sentido que rezumaban desde un 
punto de vista moral. Tal vez no sea éste un paso muy cohe- 
rente del pensamiento de Heidegger, como le acontece frecuen- 
temente. ¿Qué significa la llamada de la conciencia moral al 
reconccimiento de nuestra culpabilidad y al modo auténtico 
de nuestro ser? Significa bajar hasta las raíces mismas de nues- 
tro ser y encontrarnos con el sentimiento original de nuestro 
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propio ser y con nuestra ingénita negatividad. El reconocimien- 
to de esa nuestra negatividad hace posible nuestra autentici- 
dad y hace también posible nuestra opción. Ella determina el 
despliegue y la anticipación de todas nuestras posibilidades (38). 
Este autodespliegue supone la interpretación del Dasein. Y no 
nay interpretación posible sin su modo correlativo de sensibi- 
lidad o discursividad (39). La conciencia moral que llama 'a 
nuestro sentimiento original y es ella un modo auténtico de la 
discursividad que se produce silenciosamente para no volver 
a entretener al Dasein en la banalidad del lenguaje de las pa- 
labras es la que despierta al Dasein a su auténtico ser y le con- 
fiere con ello la capacidad de verse como es y de interpretarse. 
Así nace, coadyuvado por la conciencia moral, el autodesplie- 
gue de la existencia y su marco de opciones y posibilidades. 

Este autodespliegue se explicita conforme a los mcdos de 
ser. Pero el ser de la existencia inauténtica no merece el nom- 
bre de autodespliegue. El autodespliegue de la existencia autén- 
tica se verifica gracias al llamamiento de la conciencia moral, 
que nos despierta el ejercicio de nuestras posibilidades autén- 
ticas... Cuando el Dasein acepta claramente su culpabilidad se 
determinan el despliegue y el horizonte de las posibilidades au- 
ténticas. En el modo de ser de la autenticidad, el Dasein se 
apercibe de su derelicción y surge la proyección. La derelicción 
y la proyección, mediante la cual se da el autodespliegue, son 
inseparables, porque la conciencia moral nos interpela para lle- 
gar al cuidado que se proyecta siempre y es pura intencio- 
nalidad. 

El existir auténtico reclama según esto una proyección. La 
existencia se ve siempre abocada a elegir entre sus dos modos 
fundamentales la autenticidad y la inautenticidad, o bien a 
desplegarse de un modo personal o a extraviarse en el Man. El 
modo de la autenticidad se dibuja sobre la estructura indife- 
renciada del Dasein que ha caído y está abandonado en el 
mundo, y que por su misma estructura es una posibilidad de 
ser. Ahora bien; estos tres elementos del abandono o derelic- 


(38) S. Z., 297. 
(39) S. Z., 133, 


208 JOSE IGNACIO ALCORTA 


ción de la caída y del poder constituyen en su íntima ligazón 
el cuidado y raíz última del existente humano. 

El cuidado hace que el Dasein se anticipe a sí mismo. La 
existencia está abierta a sus posibilidades y a su despliegue, 
lo cual determina que el Dasein se encuentra siempre forzado 
a elegir. Existir es elegir, determinar las propias posibilidades. 
Y este poder ser es una anticipación del ser. La existencia es: 
por ello proyección y anticipación. El Dasein, en este sentido, 
va delante de sí mismo marcando su propio autodespliegue. El 
cuidado es intencionalidad, tensión hacia adelante, porque es 
cuidado de, o sea de algo que no es, pero que será. La anticipa- 
ción es un ingrediente del cuidado, pero no el cuidado mismo. 
La proyección del cuidado condiciona el despliegue de la exis- 
tencia auténtica. La explicación auténtica de la existencia es 
la aceptación de ésta tal cual es. Y el último sentido definitivo 
de la existencia es la de un ser para la muerte. Aceptarla de- 
cididamente como expresión la más radical de la existencia 
auténtica es llegar a una existencia resuelta. Y es llevar a su 
último desarrollo la culpabilidad fundamental basada en nues- 
tra radical finitud y en su negatividad. El autodespliegue autén- 
tico de nuestro ser solicitado por las voces de la ccnciencia. 
moral, nos sumerge en el reconocimiento de la culpabilidad, 
cuyo horizonte y sentido es nuestro ser para la muerte. 


BREVES OBSERVACIONES CRÍTICAS. 


Una crítica de la filosofía existencial heideggeriana en este 
punto de lo ético nos llevaría demasiado lejos. Tal vez para per- 
filarla habría que descubrir el sentido último e indiferenciado 
de la filosofía de Heidegger, transida tcda ella de un acento 
inconfundiblemente ético-religioso. No nos proponemos al pre- 
sente un objetivo tan ambicioso. Unicamente intentamos seña- 
lar algunos hitos que marquen la vía por la que podía atacarse 
de frente un estudio crítico del problema que nos ocupa. 

Lo que primero salta a la vista es que lo ético, en el sen- 
tido peculiarísimo en que lo interpreta Heidegger, desborda 
su propio horizonte para convertirse en el sentido total de la 
Filosofía y del hombre. La filosofía heldeggeriana es entera- 


ose Polarizah en torno de este eje. La Filosofía € es un intento 
de salvarse del naufragio mediante la razón. En 39 
- El fin de lo ético es que el hombre recobre su propia exis- 
ES tencia y se haga posible de este modo ia interpretación total e E 
del ser y del mundo. Unicamente desde la dimensión auténtica 
de la existencia puede interpretarse adecuadamente el ser. De 
esta suerte, lo ético mismo comporta y se reduce a una fun- oe 
ción ontológica. Y esto es justamente una desviación. AO 
En efecto. ¿Qué significa en Heidegger lo ético? Primera- : 
mente encontramos una desviación del sentido corriente de los 
términos éticos. Aunque existe un amplio vocabulario ético-reli- 
4 gioso, del que está transfundida toda la obra heideggeriana, 
éste no mantiene su originario y auténtico sentido. 
4 Esto sería fácil mostrarlo respecto de cada una de las ca- 
tegoría morales y no escapa, incluso, a la perspicacia del propio 
Heidegger, que hace de ello una expresa confesión. 
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Así, en lo que se refiere a la conciencia moral, a la culpabi- 7 le 

3 Jidad y a lo ético, en general se advierte que adquieren un giro A 
enteramente nuevo y una interpretación absolutamente dis- . ¿TN 
cordante de su uso común. ón 

La conciencia moral no se pronuncia de una manera impe- RETA: A 

rativa, según Heidegger. Su misión se circunscribe a invitar al 


Dasein a pasar a un modo de ser auténtico y a testimoniar su 
existencia. Le invita a reconocerse culpable, y es, a su vez, el 
testimonio de esta culpabilidad. Pero la voz de la conciencia 
no tiene contenido ni palabras, ni enuncia juicios ni consejos, 
ni siquiera pronuncia palabras que puedan entretener al Da- 
sein y distraerle en el diálogo (40). La conciencia se pronuncia 
de una manera silenciosa, sin palabras. Interpela al Dasein si- E 
lenciosamente sobre sus tentaciones sobre su infidelidad y en- 
trega al Man, pero no entra en diálogo con él, para que no 
encuentre disculpas y explicaciones de palabras. 

Tenemos aquí una fenomenología de la conciencia moral 
transportada de su sentido obvio a un sentido convencional 


(40) S. Z., 280, 294. 
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ajustado a las líneas generales de la cntología heideggeriana. 

La gravedad de esta transportación del sentido de la con- 
ciencia moral es aún más grave, si se tiene presente que Hei- 
degger, al plantearse el problema de la conciencia moral, alude 
- primeramente al sentido general corrientemente admitido de 
ia conciencia moral. Todos reconccen—dice él—la importan- 
cia de la conciencia moral, lo cual lleva a pensar que arraiga 
en lo más profundo del Dasein (41). 

Tenemos, pues, aquí una transposición entre el e. ge- 
neral de la conciencia moral, al que él alude en su punto de 
partida, y el que adquiere más adelante con el profundo giro 
que alcanza en su sistema. ¿Cómo se acoplan estos dos modos 
contrapuestos de referirse a un mismo problema? 

El mismo problema surge en la interpretación de la culpa- 
bilidad. 

No es culpable de algo, de una falta, según la acepción na- 
tural exigida por el uso del término culpabilidad. Este vocablo 
parece también envolver la idea de la responsabilidad. Pero no 
hay nada de eso, según Heidegger. Ser culpable no significa 
otra cosa, como ya lo vimos, que ser fuente de una negativi- 
dad (42). Y esta negatividad es algo que se da en mí y consti- 
tutivamente, o mejor, ontológicamente. No es algo que depende 
le mi elección, pero que lo debo aceptar. 

Mayor transportación aún se realiza en el ccncepto mismo 
de lo ético. Lo ético no viene a ser propiamente lo práctico, 
aquella regularidad y valiosidad que debe adquirirse en nues- 
tras acciones, sino que es un modo de ser que consiste en la 
aceptación de nuestro originario e imborrable modo de ser. 

Pero ¿qué aprovecha a este nuestro modo ineluctable de ser 
£l que admita nuestro reconocimiento? 

Lo ético consiste en reconocerse culpable y el aceptar las 
implicaciones de esta culpabilidad, principalmente la finitud y 
la muerte. Pero con esto no queda explicado definitivamente por 
qué haya de considerarse esto como un modo auténtico de la 
existencia. Surgen de aquí interrogantes que quedan inexpli- 
cados en Heidegger. ¿Por qué y para qué he de aceptar sin 
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culpabilidad? ¿Por qué he de abandonar el Man, donde vivo 
más cómodamente y hacia el que siento una mayor propensión 
natural? ¿Qué sentido puede tener mi fidelidad a la existencia 
auténtica si no es objeto propiamente de un deber? 

¿Qué finalidad puede tener la moralidad misma, si en Hei- 
degger no está llamada a que podamos forjarnos a nosotros 
mismos, y de este mecdo forjar un destino superior? 

Tenemos que reconocer que en Heidegger se dan una serie 
de transposiciones que le hacen perder a la moralidad su sen- 
tido auténtico. Lo vimos ya a propósito de la culpabilidad. Mu- 
chas veces el vocabulario ético-religioso, del que está traspa- 
sada su obra entera, parece recobrar un sentido simbólico y 
reaparece bajo una nueva mitología. Podemos fijarnos en al- 
gunos puntos 

1. Se da una contraposición jerárquica de los modos fun- 
damentales del Dasein de la autenticidad e inautenticidad. Es 
más, al menos, si se mira al acento expositivo de la filosofía 
heideggeriana, parece marcarse una polaridad axiológica. El 
modo, la autenticidad, aparecería como valiosa; el de la inauten- 
ticidad, como contravalor. Los caracteres del uno son contrarios 
a los del otro. Sentimiento de la situación original, aceptación 
de la culpabilidad y de la muerte, cuidado y proyección de po- 
sibilidades, interpretación auténtica y personal en el primer 
caso. Despersonalización, caída, olvido del propio ser, abando- 
no a la tentación, diversión, ignorancia y pérdida en el Man 
en el caso del modo inauténtico de la existencia. Pero ¿qué sig- 
nifican autenticidad e inautenticidad en última instancia? No 
son sino modos de la interpretación del Dasein. Es la ontologi- 
cidad que corresponde a una onticidad, o sea el mismo Dasein 
en cuanto puede autocomprenderse y por su propia intelección 
iluminarse y constituirse. ¿No se desvanece de esta suerte, y en 
su explicación última, el sentido de lo ético? En las descrip- 
ciones que caracterizan el modo auténtico e inauténtico hay 
fuertes matizaciones de carácter ético-religioso, pero luego todo 
parece esfumarse cuando llega la hora de su definitiva expli- 
£ación. Aquello que viene cargado de un inconfundible sentido 
ético se convierte en lo ontológico, o sea, al fin y a la postre, en 
un modo de interpretación del Dasein. 
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2.2 El modo auténtico depende de una opción en que el Da- 
sein pone en juego sus posibilidades personales. Es decir, tiene 
a su base la implicación de la libertad como su última raíz y 
fundamento. Pero ¿qué significa esto, en definitiva? La liber- 
tad en Heidegger no es sino una posibilidad interna de conocer 
al Dasein y de explicitarlo, por tanto, comprensivamente. Pero 
no tiene ningún poder para libertarle, porque el que el Dasein 
sea un ser arrojado en la existencia no depende de la libertad. 
No se es libre para existir, sino que uno se encuentra con él. 
La función de la libertad es la opción por el modo de la auten- 
ticidad mediante el cual se opta por lo que uno es: es decir, 
culpabilidad, finitud, horizonte para la muerte. Pero la liber- 
tad propiamente no nos liberta, a no ser con la liberación de 
ta verdad. Ser libre y ser personal y auténticamente, no signi- 
fica, en definitiva, sino poder interpretarse como uno es. He 
aquí una de tantas transposiciones como en Heidegger vemos 
realizarse en el sentido de las palabras. 

3.2 Podíamos decir que el pensamiento heideggeriano, ya 
de suyo paradójico, no es coherente en la utilización de los tér- 
minos y conceptos que utiliza para la técnica del desarrollo de 
su sistema. Parece que hay allí dos planos discordantes. Prime- 
ro, el valor que tienen unos mismos términos al comienzo, cuan- 
do empiezan a ser analizados. Segundo, el que recobran cuando 
son acoplados definitivamente al sistema. Parece darse en ellos 
una transfiguración de su primitivo sentido. Frecuentemente, 
términos como mundo, culpa, pecado, conciencia moral, son to- 
mados principiativamente en su sentido semántico general y 
en su uso corriente, pero luego son transfundidos de un sentido 
muy distinto al enclavarlos al eje de la analítica existencial. 
Recobran un sentido cntológico, con lo cual se trata de térmi- 
nos éticos; pierden su sentido axiológico, que desborda como 
tal lo ontológico. Es más, esta transportación corre a veces pa- 
rejas con el plano del modo inauténtico y con el plano de la. 
autenticidad. En el plano primero, los mismos vocablos tienen 
un sentido que luego desaparece cuando entran en función en 
el segundo momento. Pór ejemplo, la idea de Mundo (Man) en 
el plano inauténtico parece ser la admisión de una idea real 
del mundo, tal como la concibe el hombre de la existencia co- 
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tidiana. Las caracterizaciones del lenguaje que en él emplean 
los hombres con los que se convive, las preocupaciones e inte- 
reses totales que lo integran, son caracterizaciones indudables 
de un mundo real físico y social aludido. Pero luego la caracte- 
rización del mundo en el modo auténtico parece esfumarse en 
su sentido real. El mundo, como tal mundo, es algo constitutivo 
del Dasein, es la posibilidad de su propia intelección, y existe 
en tanto en cuanto es iluminado por él. 

4.2 Desde luego, lo ético, en su última instancia, no es nada 
práctico, aunque algunas de las alusicnes más periféricas de 
Heidegger no puedan expurgarse enteramente de esta concep- 
ción de lo ético, fuera de la cual pierde su original e inconfun- 
dible sentido. La opción, la libertad, la decisión de ser sí mismo, 
no depende en Heidegger de una conducta moral. Tampoco de- 
penden la responsabilidad y la culpabilidad. No existe tampoco 
propiamente un deber. Sin embargo, se debe ser uno mismo. 
Todo lo cual, en último resultado, significa la comprensión del 
Dasein como él es (1). ¿Pero las palabras de gritos y llamadas 
de la conciencia moral de culpabilidad, tentación, infidelidad 
a lo que uno es, caída, pecado, libertad, no es cierto que se vacían 
de su sentido, cuando se las quiere convertir en funciones de la 
inteligibilidad del Dasein? ¿No es lo ético algo que desborda el 
puro conocimiento? : 

5.2 El caso se complica si tenemos presente que muchos de 
escs elementos descriptivos de signo moral que Heidegger in- 
troduce en la explicación de su sistema parece han sido in- 
troducidos desde fuera y no meramente descubiertos en la ana- 
lítica del Dasein. Los toma porque son temas de un repertorio 
universal de la materia y no porque los descubre en el propio 
Dasein. Cuando comienza a hablar de ellos no lo hace desde 
el Dasein, porque los haya descubierto en él (2), sino que los 
yuxtapone y los expurga para que puedan entrar en él y aco- 
plarse a su analítica. Ahora bien; ¿cuáles hubieran sido los 
resultados de la analítica existencial de Heidegger, de haber 
elegido otros elementos para verificar con ellos el análisis? ¿No 
hay un parti prie en el punto de origen metodclógico? 

6.2 Lo ético en Heidegger se caracteriza por una autonomía 
ni siquiera formal, sino plenamente subjetiva e inmanente. Pero 
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¿no obedece acaso a una eunomia de la existencia misma? Por 
añadidura, lo ético, reducido a lo puramente inteligible, como 
lo hace Heidegger, ¿podrá subsistir? ¿En qué se diferenciará, 
entonces, de los otros elementos ontológicos de la analítica 
existencial, si no mantiene su especificidad de sentido y su inten- 
cionalidad axiológica? 

7.2 La opción por el modo de ser auténtico al que se dirigen 
las voces de la conciencia moral determina, según Heidegger, 


Nuestras posibilidades personales de autodespliegue. 


Este .aautodespliegue consiste en conocernos lo que somos, 


-aceptar nuestra fundamental e imborrable culpabilidad, re- 


signarnos decidida y activamente con nuestra finitud y nihili- 
dad, que se apaga en la muerte. Este autodespliegue no es sino 
nuestra auténtica autorrevelación. Ahora bien; esta perspectiva 


«de la autencidad nos la presenta Heidegger como una apertura 


de posibilidades de despliegue para construirse a sí mismo y a 
su mundo. Pero ¿qué posibilidades pueden ser éstas si se redu- 
cen a una perspectiva de visión casi homogénea? El Dasein se 
ve.en ella como radical nihilidad que sobrenada un momento 
en el ser sobre la inmensidad abismal de la nada y acepta su 
situación. Pero ¿qué se sigue de ahí, en orden al autodespliegue 
y al alargamiento de la comprensibilidad, si, por el contrario, 
parece que se reduce a términos muy simples? El modo contra- 
puesto de la inautenticidad que debía tener la misma longitud 
por su paralelismo y correlación se alarga más en las descrip- 


ciones de Heidegger. El mundo cotidiano y el modo inauténtico 


parecen ser más ricos de detalles. ¿Por qué el modo de la auten- 
ticidad, llamado, según Heidegger, a enriquecernos y consu- 
marnos, ha de ser más simple y más pobre de expresión? 

Por último, podemos ya hacer una observación que atañe al 


conjunto del sentido de la moral. Podíamos decir que de una 


manera ambiental lo ético-religioso se perfunde por toda la 


«obra heideggeriana, y en su aspecto atmosférico tiene un sen- 


tido mucho más intenso y enteramente distinto del que luego re- 


cobra en las explicaciones definitivas. Sufre un vaciamiento y 


una transportación de sentido. La reducción de lo ético a lo 
inteligible es, al fin y al cabo, la reducción de lo ético. Y aun 


cuando lo ético quiera ser reducido, es, al fin y al cabo, men- 


Para comprender a la India 
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CONCEPTO BÁSICO DE SU FILOSOFÍA MORAL: EL KARMA 
Y LA TRANSMIGRACIÓN 


De nuevo vuelven a estar a la orden del día los problemas 
relacionados con el Indostán, con aquella inmensa península 
que ha sido, con verdad, designada «el país de los ensueños 
misteriosos». Anclada en un pasado remotísimo, la India ha 
vivido hasta ahora satisfecha y orgullosa de su inalterable re- 
poso. «Madre de la leyenda, nos dice, madre de la tradición y 
madre de la historia, he vivido feliz, abismada en mis profun- 
dos y embargadores pensamientos. Invasión tras invasión he 
visto levantarse contra mí. Pero, como cantó el poeta: 


«Fácil se doblega el Oriente ante el huracán 
con su desdén obsequioso, pero profundo; 
dejo a las legiones precipitarse como un rayo 
y otra vez en mi interrumpida meditación me sepulto.» 


Cierto, muchas mentes privilegiadas han procurado captar 
los rasgos más típicos de esta tierra de ensueños. No es tarea 
fácil, Allí están los picos más altos del imundo y junglas igno- 
radas del sol; los jardines más fascinadores; afiligranados pa- 
lacios, que se miran narcisistamente en estanques absortos, y 
flores de loto movidas por la brisa como en adoración alrede- 
dor del templete sagrado. ¿Cómo describir este país de contras- 
tes, país de alegría y tristeza, país de frios y calores extremos, 
país de desnudos y penitentes sannyasis, por un lado, y por el 
otro, de rajás que languidecen en la molicie y hastío de su 
misma opulencia? Tengamos presente que más que de un país 
hablamos de un continente, donde cabría la Gran Bretaña unas 
veinte veces, donde viven actualmente alrededor de 400.000.000 
de almas, donde se hablan más de 3.500 lenguas y dialectos dis- 
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tintos, donde existen más de 2.500 castas principales y no me- 
nos de 4.000 secundarias, donde, en fin, se profesa veneración 
a más de 300.000.000 de dioses, número que crece cada día con 
la piedad de los fieles... 

A pesar de lo mucho que ha sido explotada esta mina, la 
India ofrece todavía hoy al observador un inagotable venero 
de dramático interés, cual no lo puede presentar ningún otro 
país del mundo. Por esto nos dijo en cierta ocasión en la India 
un jefe de Policía inglés: «Pregunten lo que se les ocurra scbre 
las inmensas y enmarañadas junglas de la India, y les podré dar 
razón hasta del número y color de las hojas de sus árboles; co- 
nozco cuantos granos de arena baña el mar en los 7.500 kiló- 
metros de su litoral; pero después de haber recorrido la India 
de un cabo a otro por más de cuarenta años, no me pregunten 
qué es un indio, qué es la India, porque, cierto, no se lo podría 
decir.» 

En efecto, todos los viajeros que han visitado los grandes 
pueblos del Extremo Oriente vuelven admirados de tal o cual 
nota peculiar de uno u otro país; pero al querer resumir sus 
impresiones sobre la India, convienen tedos en que aquello es 
«una cosa rara», «un mundo nuevo y maravilloso», «el país de 
los misterios». 


Imposible hacerse cargo de las propuestas de reforma a cuyo 
estudio se entrega hoy el pueblo indio, imposible darse cuenta 
de su reacción ante la labor evangelizadora del cristianismo, 
si no se tiene presente que se trata de un país completamente 
distinto del nuestro, de un país de tradiciones bien definidas y 
propias, de un país cuyo espíritu, profundamente religioso, tras- 
ciende todo su organismo histórico, social y cultural, a la ma- 
nera como en otro tiempo era también el sentido religioso lo 
que imbuía toda la organización del pueblo de Israel bajo el 
gobierno teocrático de lahvé. Para entender, pues, la verda- 
dera situación de la India frente a los graves problemas que 
van a imprimir un rumbo decisivo en su porvenir, es de todo 
punto necesario penetrar en su mentalidad, ahondar en sus 
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sentimientos y, scbre todo, analizar aquellas corrientes de doc- 
trina que, cual savia milenaria, tanto han contribuído a vigo- 
rizar su organismo a través de los inmensos obstáculos que la 
India ha tenido que sortear en el curso de su accidentada his- 
toria. Consideremos hoy una de estas doctrinas vitales, de 
entre las más importantes, por cierto, si ya no es la princi- 
pal (1). 

Tomada en su sentido más amplio, la doctrina hinduísta de 
la transmigración de las almas profesa que el alma del hom- 
bre mora sucesivamente en seres distintos: en los cuerpos de 
ctros hombres, en animales y plantas e incluso en los objetos 
que solemos llamar inanimados. Al hinduísta, pues, la teoría 
de la transmigración le suscita esta triple idea: 1), toda alma 
es una emanación de Brahman (2), una centella del fuego in- 
visible del Absoluto, una gota del piéiago de la Divinidad; 
2), toda alma vive encarnada, mejor, habita sin interrupción 
en distintos seres, según fueren buenas o malas las acciones 
que hubiere obrado en su previa existencia; 3), esta serie de 
nacimientos y muertes sólo tendrá fin cuando el alma hubiere 
llegado al grado supremo de su autorrealización al darse cuen- 
ta exacta y perfecta de su propia identidad con Brahman, el 
Alma-Universo, autorrealización que únicamente se consigue 
mediante la plenitud del conocimiento verdadero y el perfecto 
ejercicio de las buenas obras. 

Apenas se hallará en el hinduísmo ninguna otra doctrina 
que sea tan esencial ni esté preñada de consecuencias tan 
trascendentales como ésta de la transmigración karmática o 
samsara. No sólo constituye una noción tipicamente hinduísti- 
ca, sino, además, echa raíces tan amplias y profundas, que lle- 
gan a penetrar en el más apartado rincón del suelo indio. Topa 
uno con esta singular doctrina tanto en la vida familiar y la 
sócial como en los más íntimos desahogos del piadoso corazón 


(1) Como este artículo no es más que un sumario de un largo trabajo 
del autor, en vías de preparación, sobre ésta y las otras principales doctri- 
nas del hinduísmo, no merece la pena consignar aquí la abundante y varia- 
da bibliografía que directa o indirectamente lo ha inspirado. 

(2) No se confunda este Brahman (neutro) con Brahma, uno de los dio- 
ses de la Trimurti hinduística, ni con brahmán, sacerdote de la religión 


brahmánica. 
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hinduísta. El sistema de castas se podría considerar como saté- 
lite suyo, y la tan cacareada tolerancia hinduísta, como uno 
de sus más fieles servidores. Siempre que el hinduísta ha que- 
rido definir su religión, aunque se ha visto forzado a admitir 
que su esencia es el Dharma o ley eterna y universal, con todo, 
se ha visto también precisado a reconccer que este mismo 
Dharma en tanto se amolda a cada casta e individuo en parti- 
cular, en cuanto es fruto del respectivo Karma y de la consorte 
de éste, la Transmigración. 

Un estudio sobre la transmigración karmática ha de pene- 
trar forzosamente en el corazón mismo del hinduísmo. El blan- 
co de este ensayo, con todo, no consiste en ofrecer al lector 
un estudio crítico de la cuestión desde su punto de vista filo- 
sófico, sino más bien señalar los jalones del curso que ha re- 
corrido esta doctrina en la India desde los tiempos más re- 
motos hasta los de su plenitud. La historia de la evolución de 
esta doctrina podría equipararse al curso de un caudaloso río, 
el cual, desde la fuente insignificante a que debiera su origen, 
avanzara cada vez con más ímpetu y se ramificara por una 
red cada vez más amplia de canales y acueductos hasta su- 
ministrar copioso riego fertilizador a toda una vasta región. 
Tal sucede con esta doctrina: apenas descubierto su oscuro 
origen, nos asombraremos del maravilloso empuje que adquiere 
bien pronto a través de los tiempos y del influjo, tan amplio 
como profundo, que logra ejercer en el sistema religioso-social 
conocido con el nombre de hinduísmo. 


Si echamos una ligera mirada sobre la historia de los pue- 
blos que habitan el globo, advertiremos que la doctrina de la 
transmigración, en una u otra forma, constituye un elemento 
muy importante de las creencias religiosas de casi todas las gen- 
tes por un período más o menos largo de su existencia. Natu-= 
valmente, las ideas de donde nace dicha doctrina y las que de 
ella misma se derivan diferirán entre sí según los tiempos, 
lugares y razas que la profesan; así, por ejemplo, los griegos 
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y los romanos, en buen número por lo menos, concebían el 
alma como inmortal o, en todo caso, como superviviente al 
«cuerpo; los budistas, por el contrario, parece que incluso lle- 


y.garon a negar la existencia de un alma personal o, por lo me- 


nos, no quisieron tocar el problema de su existencia y dura- 
ción, y, sin embargo, ccn toda la falta de lógica que se quiera, 
admitieron la transmigración de cierta entidad indefinible; para 
10s hinduístas, las almas son coetáneas con el Ser Supremo, 
Brahman, cuyas partes o modos ellas mismas integran. 

Considerada en este sentido tan amplio la teoría de la trans- 
migración, incluye solamente la noción general de renacimien- 
to. El Asia, hogar natural de esta doctrina, la sintió despertar 
en el corazón de la India; lcs posteriores habitantes de este 
«país, los arios, debieron de haberla recibido de los aborígenes; 
en todo caso, esta creencia no es védica, ya que en el Rigveda 
no se descubre vestigio de ella salvo dos pasajes en el último 
libro, en donde se habla del alma del muerto que se va a las 
aguas o a las plantas. No parece creíble que una teoría de tan 
graves consecuencias hubiese podido concebirse y desarrollarse 
sólo de las divagacicnes fantásticas de unos pocos poetas vé- 
dicos posteriores. Es cosa sabida que predomina entre las tri- 
bus medio salvajes la firme persuasión de que después de la 
muerte el alma pasa a los troncos de los árbóles y a los cuer- 
pos de los animales; pero entre tales pueblos el concepto de 
transmigración no va más allá de una creencia en la conti- 
nuación de la existencia humana. El profesor MacDonell advier- 
te que, «si los arios indios tomaron esta idea de los aborígenes, 
entonces se hacen acreedores al mérito de haber elaborado de 
ella la teoría de una cadena ininterrumpida de nacimientos y 
muertes, cadena íntimamente ligada con el principio moral de 
ia retribución». 

Sea cual fuere el origen de la doctrina de la transmigra- 
ción, no se puede negar que es la viva expresión de un esfuer- 
zo notable por solucionar el problema de la miseria humana. 
El lastre que agobia el corazón hinduista no es propiamente 
el pecado, sino más bien el dolor de la humana existencia. Como 
sabemos, el problema del mal y del dolor ha preocupado a la 
humanidad en todo lugar y tiempo; desprovista de la Revela- 


224 PEDRO NEGRE 


ción, la raza humana no hubiera conseguido ofrecer a los pue- 
blos cultos de Europa una solución satisfactoria. Para el hin- 
duísta, la doctrina de la transmigración, y sólo ella, es la so- 
lución de este enigma pavoroso. Investiguemos, por tanto, las 
razones que movieron al hinduísta a excogitar esta solución con 
preferencia a la teoría védica de la retribución y recompensa. 


II 


Según el hinduísta, se debe rechazar como insostenible, por 
no guardar proporción entre la causa y el efecto, la concep- 
ción védica de premios y castigos eternos como sanción defi- 
nitiva por una vida, como la nuestra, tan breve y sujeta a tan- 
tos extravíos, a circunstancias tan adversas y a una multitud 
infinita de factores tan ajenos a la voluntad del hombre. Por 
otra parte, el hinduísta no concibe que el alma pueda y deba 
ser aniquilada después de la muerte. Por tanto, la única so- 
lución posible debe buscarse en el hecho de que el alma per- 
sista en su existencia, es decir, sobreviva al cuerpo que aban- 
dona, en una forma u otra, en este mundo o en el de más allá. 
Los motivos, pues, que han movido al hinduísta a abrazar esta 
doctrina se reducen a la necesidad de dar una explicación sa- 
tisfactoria de las desigualdades tan manifiestas, tan múltiples 
y, al parecer, tan arbitrarias que aquejan a los miembrcs-her- 
manos de una misma sociedad humana. Es tan real, pero tan 
insondable a la vez, el misterio de la existencia del dolor hu- 
mano, que parece constituir una verdadera obsesión, como un 
influjo diabólico, no sólo para el hinduista sencillo, sino para 
toda la humanidad. ¡Cuántos, por escapar de sus garras, no 
prefieren echarse en brazos de la misma espantosa muerte! 
¿Cómo, pues, dar razón de las complejas y avasalladoras ten- 
dencias que con frecuencia nos lanzan en dirección opuesta, ora 
elevándonos a lo más noble y sublime, ora precipitándonos en 
la degradación más abyecta y en la perversidad más diabólica? 
¿Cómo explicará el hinduísta las desigualdades de la vida, la, 
al parecer, injusta distribución de sus premios y castigos? Mien- 
tras unos son ricos sin haberse esforzado lo más mínimo, otros, 
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por el contrario, a pesar de su buena fe y su trabajo de escla- 
vos, viven en la indigencia más angustiosa. Este nace ciego oO 
privado de raíz de toda una serie de regalos de la naturaleza 
—Cuanto menos arrastra su existencia por enfermedades a cual 
más dolorosas; entre tanto hace gala su vecino de un organis- 
mo pletórico de belleza y vitalidad. De toda la redondez de la 
tierra parece brotar la misma pregunta que un día dirigieron 
los Apóstoles a Jesús a vista del ciego de nacimiento: «Maes- 
tro, ¿quién ha pecado, este hombre o sus padres, para que haya 
nacido ciego?» En fin, ¡a cuántos no arrebata la muerte en sus 
más tiernos años o en la flor de la juventud, o precisamente 
cuando sus servicios eran más necesarios a su familia, a su 
patria, a la misma humanidad, mientras otros, verdaderos zán- 
ganos, cuando no destructores de sus mismos fundamentos, lle- 
gan a aburrirse de los dorados años de su monótona exis- 
tencia! 

Ante el enigma de esta desigual distribución de cualidades 
físicas, mentales y morales, al hinduísta no se le ocurre otra 
solución que la expresada en estas palabras de Sabramanyam 
Mudaliar: «La vida humana abunda en tales problemas que 
no pueden explicarse si no se acude a la doctrina de la trans- 
migración del karma.» 

El hendo arraigo que esta persuasión ha echado en la mente 
y corazón hinduístas se debe a la explicación hasta cierto punto 
satisfactoria que le ofrece del problema del sufrimiento. A de- 
cir verdad, la doctrina de la transmigración karmática reúne 
para el hinduísta el doble mérito de satisfacer las exigencias 
de la justicia más rigurosa en el gobierno del mundo moral y 
de inculcar al mismo tiempo el gran principio ético de que 
cada cual es a la vez productor y consumidor de sus propios 
frutos; constructor e inquilino de su propia casa; autor, ac- 
tor y juez sancionador de su propia vida. 


11 


Si fijamos nuestra atención en los tiempos védicos más re- 
motos, hallaremos que en ellos la concepción de la vida futura 
se aproxima más a la verdadera que en ¡os que le siguieron. 
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La persuasión védica sobre el particular era la de que el 
alma, al partir de este mundo, iba a gozar de la felicidad 
eterna en la mansión de los dioses, o a sufrir castigos sin 
cuento sepultada en un abismo mencionado en el Rigveda. 

Más adelante nos sale al encuentro la leyenda de Yama, el 
primer hombre, el que dió con la senda que conduce al reful- 
gente palacio de los dioses; allí está sentado en un soberbio 


trono y convoca cabe a sí a toda la humanidad. A Yama se le 


tiene por el Juez de los muertos; en aigunos pasajes incluso 
se le considera como personificación de la muerte misma. Para 
arribar al mundo de Yama, las almas han de conseguir evitar 
las feroces acemetidas de los dos canes de Yama que guardan la 
entrada del mundo de los finados. En este pasaje descubrimos 
las primeras huellas de la doctrina sobre el juicio de los 
muertos. 

Otros muchos himnos cantan la gloria y felicidad de la 
mansión celeste; pero las indicaciones del Rigveda sobre la 


suerte de los réprobos son escasas y muy oscuras. De ellos se 


habla como de seres predestinados a vivir en aquel abismo sin 
fondo, de seres que Indra y Soma han lanzado al sepulcro. 
El Rigveda hace mención de «las ciegas tinieblas en las cuales 
son sepultados los demonios». 

El Atharvaveda contiene muy claras referencias al infier- 
no. Para muestra basten estos dos versos: «Los que escupen a 
¡os brahmanes o sobre ellos arrojan el moco de sus narices, 
están sentados en charcos de sangre inasticando sus cabellos 
por toda comida.—Las lágrimas que fluyen de sus ojos, en me- 
dio de la desesperación y de los tormentos, que los dioses liban 
como propia bebida, están destinadas al que hace daño a un 
brahmán.» 

Los Brahmanas mencionan la felicidad del cielo sin hacer 
referencia a la transmigración; con todo, parece que los gér- 
menes de esta doctrina ya se hallan allí ocultos. En el Brah- 
mana Satapatha (X, 5, 4, 15) se dice del varón sabio, que «se ve 
libre de los deseos; ha obtenido lo que había anhelado; el deseo 
no más le apegará a nada». He ahí otra estrofa parecida: «Por 
el conocimiento llegan a escalar la cumbre donde se extinguen 
los deseos; huelga allí el sacrificio; allá no llega la penitencia 
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del ignorante.» Este pasaje nos muestra bien a las claras que 
había llegado ya a ser común persuasión entre los indios que 
la liberación (mukti) se puede obtener solamente mediante el 
conocimiento de sí propio, con el cual el hombre se da cuenta 
de su identificación con Brahman, la felicidad suprema. 

Estos Brahmanas, que constituyen el ritual de la religión vé- 
dica, apuntan en frases inequívocas la idea de la recompensa 
en el otro mundo. Prevalecía entre el pueblo la opinión de que 
en la vida futura se procederá con nosotros como nosotros nos 
hubiésemos portado con nuestro prójimo. Esta idea la expresa 
el Brahmana Satapatha con estas palabras: «Cualquier manjar 
que el hombre coma en este mundo, por lo mismo será comido 
en el otro» (XII, 9, 1, 1). 

En los Brahmanas posteriores se va desarrollando por gra- 
dos la idea de una justicia niveladora; así, por ejemplo, lee- 
mos en el Satapatha: «Ellos lo aherrojan (el bien y el mal) 
para la otra vida; el que de los dos desciende, sea bueno sea 
malo, éste le seguirá» (XI, 2, 7, 33). Desde el comienzo, dos 
mundos sin distinción se mencionan relacionados. con la vida 
futura: el mundo de los antepasados y el de los dioses. En el 
correr de los tiempos se establece una distinción, de gran im- 
portancia para nuestro estudio, entre estos dos parajes. Empie- 
za ya a indicarse que el reino celestial de los dioses está hacia 
el Noreste, mientras el de los antepasados hacia el Suroeste. 

Una modificación en la doctrina de ia recompensa se pone 
de manifiesto en los Brahmanas posteriores, en los cuales se 
hace hincapié en que la inmortalidad de la vida futura es re- 
lativa y en que la muerte se renueva varias veces en aquel 
mundo misterioso. 

Antes de que la doctrina de la transmigración, tal como hoy 
se profesa, hubiese llegado a ser popular, hallamos en los pri- 
meros Upanishads una teoría de la transmigración, sin men- 
ción ninguna de retribución en la ctra vida. Tenemos, pues, al 
parecer, una desviación de la noción védica sobre la vida fu- 
tura. Aun en los tiempos védicos se había insinuado una teoría 
muy poco conforme con la doctrina védica sobre el particular; 
según ella, a la muerte el ojo del hombre va al sol; su respira- 
ción, al viento; su palabra, al fuego; sus miembros, a las dis- 
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tintas partes del universo. Estas ideas estaban ya apuntadas 
en el Rigveda (XI, 6, 3) y fueron desarrolladas en el Brahmana 
Satapatha (X, 3, 3, 8). Guarda relación con este pasaje otro 
del Brihadaranyaka (III, 12, 3), que nos da el primer barrunto 
de la teoría de la transmigración y el motivo que llevó a trans- 
ferir la retribución del otro mundo al presente: «Yajnavalkya, 
así él (el hijo de Ritabhaga) habló: Cuando después de la 
muerte del hombre, su palabra entra en el fuego, su respira- 
ción en el viento, su mente (manas) en ia luna, su oreja en el 
polo, su cuerpo en la tierra, su alma (atma) en el espacio (aka- 
sa). el pelo de su cuerpo en las hierbas, el cabello de su cabeza 
en los árboles, su sangre en el agua. ¿Dónde queda, pues, el 
hombre?» Yajnavalkya respondió: «Toma mi mano, Artabha- 
ga, mi buen amigo; sobre este punto debemos llegar a un acuer- 
do solos, no aquí en medio de tanta compañía.» Entonces los 
dós se retiraron y discutieron entre sí, y de lo que hablaron 
fué acción y lo que recomendaron fué acción. En verdad, un 
hombre se hace bueno mediante buenas cbras y malo mediante 
obras malas. 


IV 


El nervio de la doctrina de la transmigración queda aquí 
indicado en la palabra «acción» (karma), que hace alusión a 
la diferencia moral de carácter que existe en el hombre desde 
su nacimiento, fruto de una previa acción y existencia. 

Yajnavalkya se expresa sobre esta materia con mayor cla- 
ridad en otro pasaje del mismo Upanishad (Brih., IV, 4, 2-6); 
así que el alma parte de su cuerpo, «entonces su conocimiento 
y sus obras le toman de la mano a una con su previa expe- 
riencia (purvaprajna). Como un ciempiés, cuando ha llegado ya 
al vértice de la hoja, se desliza y renueva su camino sobre otra 
hoja, así también el alma, luego de desprenderse del cuerpo y 
de librarse de la ignorancia (a saber, de su existencia empiri- 
ca), se allega a otro cuerpo y empieza de nuevo la vida. Como 
el artífice toma el material de una pieza esculpida y de ella 
esculpe otra más nueva y hermosa, así el alma, luego de des- 
prenderse del cuerpo y de librarse de la ignorancia, moldea para, 
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sí una forma nueva y más hermosa, sea la de los antepasados, 
o la de Gantharvas, o la de dioses, o Prajapati, Brahman, o la 
de otros seres vivos...; de conformidad con la que integra al 
hcmbre, exactamente como obre, como se porte, así nacerá él. 
Quien obra bien, nacerá bueno; quien obra mal, nacerá malo; 
el hombre llega a ser santo mediante acciones santas, a ser 
un demonio mediante acciones perversas. Por tanto, se ha di- 
cho con verdad: «El hombre está integrado ccmpletamente de 
deseo (kama); con este deseo guarda proporción su discreción 
(kratu); en proporción a esta discreción, así son sus actos; en 
proporción con estos actos, así es lo que él mismo resulta.» 
Hay que notar que este pasaje no admite una retribución do- 
ble, en esta vida y en la otra, sino solamente la de. la transmi- 
gración en esta vida. 

Más adelante revivió la idea de la recompensa en una vida 
futura, pero sin desterrar la doctrina de la transmigración. 
La combinación de estos dos puntos de vista constituye la no- 
ción moderna de transmigración tal como la enseñaban los Upa- 
nishads. Según esta doctrina, el hombre recibe una recompen- 
sa doble por todas sus acciones: una en el otro mundo y otra, 
en la forma de un renacer, en éste. 

Fijemos ahora nuestra atención en los textos de los Upa- 
nishads que arrojan más luz sobre esta doctrina. El texto prin- 
cipal se compone de dos partes: la de «los Cinco Fuegos» y la 
de «las Dos Sendas». Ante todo conviene notar la distinción que 
media entre estas dos partes. Mientras ia primera admite una 
sola recompensa, la de la transmigración, la segunda acepta 
una doble retribución. Todavía se puede indicar otra diferencia : 
según la doctrina de «las Dos Sendas», la fe (Shraddha) con- 
duce a Brahman sin retorno, mientras, según la doctrina de 
«los Cinco Fuegos», la fe constituye precisamente el motivo 
formal de este retorno del alma de la presencia de Brahman. 

La doctrina de «los Cinco Fuegos».—La cremación del ca- 
dáver del difunto se concibe como un sacrificio. Como la ofren- 
da—que consiste en el jugo soma, leche, etc.—derramada en el 
fuego, asciende a los dioses en forma invisible, así también 
la parte inmortal del hombre asciende al cielo desde la pira 
funeraria. Esta parte inmortal, que Yajnavalkya llama karman, 
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acción, y en nuestro pasaje se describe como «agua», y más 
tarde como «fe», asciende al cielo para ser ofrecida allí por 
los dioses cinco veces en sucesión en los fuegos sacrificiales del 
cielo, la atmósfera, la tierra, el hombre y la mujer. Por este 
camino cambia sucesivamente: de fe en soma, de soma en llu- 
via, de lluvia en manjar, de manjar en semen, de semen en 
«embrión; así es llevado a realizar una nueva existencia en la 
tierra. Por tanto, de conformidad ccn esta teoría, el alma no 
permanece en otro mundo para gozar o sufrir; su vuelta es in- 
“mediata. 

La doctrina de «las Dos Sendas».—Las dos sendas son Deva- 
«yana (la de los dioses) y Pitriyana (la de los antepasados). De 
la Devayana se hace ya mención frecuente en el Rigveda y los 
Brahmanas; esta senda era probablemente el camino por el 
cual Agni (dios Fuego) llevaba a los dioses los dones sacrifica- 
dos, o por el cual lcs dioses mismos descendían a bendecir y 
aceptar estos ofrecimientos. Por eso fué también ésta la senda 
“por la' que los difuntos piadosos ascendían a los dioses para vi- 
“vir en un gozo eterno con ellos o, como se expresaba en tiem- 
pos posteriores, para morar en Brahman. El Chandogya Upa- 
nishad nos presenta una descripción muy circunstanciada de 
este camino (IV, 15, 5): A la cremación del cadáver el alma 
penetra en la llama; de allí, en el día; de alí en la mitad lu- 
minosa del mes; de allí en la mitad luminosa del año; de allí 
en el sol; de allí en la luna; de allí en el rayo, y de allí, final- 
mente, en Brahman. Todo este proceso significa que en su re- 
corrido hacia los dioses el alma atraviesa regiones de luz cada 
vez más intensa, en las cuales está como concentrado todo lo 
que es refulgente y gloricso, hasta arribar a Brahman, que es 
la misma «Luz de las luces» (Jyothishan ¿jyothis). 

Cómo la senda Devayana corre a través de todo lo que es 
«brillante y esplendoroso, así, por el contrario, la senda Pitri- 
yana atraviesa todo lo tenebroso y terrible. En la descripción 
de este camino se ofrece una dificultad: se considera a la Luna 
como morada de los difuntos, y su crecer y menguar, como pe- 
ríodo en el que las almas ascienden y descienden de ella; por 
otra parte, ccmo hemos visto, la Luna era tenida como una 
estación de paso para las almas que iban a los dioses. Para ob- 
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viar esta dificultad, se mantenía que da Luna era la meta final, 
y la Senda de los antepasados, Pitriyana, fué descrita de una 
manera semejante al Devayana. El alma entraba en el humo, 


en la noche, en la mitad oscura de la Luna, del mes, del año 


(los meses de invierno), en el mundo de los antepasados, en 
el cielo (akasa) y, finalmente, en la Luna; pero en ésta ya no 
como en una estación de tránsito, sino para permanecer en ella. 
mientras quedaba un remanente de obras buenas (Chandogya 
Upan., V, 10, 15). Esto haría suponer que la recompensa era 
perfecta. Con todo, sigue otra retribución aquí en la tierra, en 
la forma de una transmigración. Aquí el descenso no es, como 
en la doctrina de los Cinco Fuegos, un pasar por los cinco fue- 
gos sacrificiales (fe, soma, lluvia, manjar, semen), sino una 
progresiva materialización de la substancia del alma, que se 
convierte en éter, viento, humo, niebla, lluvia, manjar y semen, 
el cual acaba por penetrar en el seno de la madre y da lugar 
a un nuevo nacimiento. 


V 


La doctrina de la transmigración se funda en ciertas hipó- 
tesis que los hinduístas asumen sin tomarse la molestia de 
probar ni con razones ni con hechos. La primera de estas su- 
posiciones gratuitas es el concepto de una eternidad en la que 
ha vivido y vivirá todo hombre. Éste goza y sufre ahora según 
ha obrado en una previa existencia; lo que en ésta disfrutó y 
padeció estaba proporcionado a la manera cómo se había por- 
tado en una existencia anterior, y así sin acabar. Tenemos, pues, 
una cadena sin fin de causas y efectos, en la cual cada eslabón 
está, por cierto, muy fuertemente trabado, no menos con el que 
le sigue que con el que precede, pero en la cual también queda 
muy oscuro lo tocante al origen y desarrollo de los primeros 
eslabones. , 

Como, pues, los nacimientos han tenido lugar un sinnúmero 
de veces, es preciso que las almas que asumen estos nuevos 
cuerpos hayan también de ser eternas, y esto no menos a parte 
antea que después. Esta es la segunda suposición en esta doc- 
trina, que el hinduísta para nada se ocupa en demostrar. De 
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ella se sigue que las almas no son creadas con el tiempo, sino 
que cuando vemos nacer un niño, por ejemplo, hemos de creer 
que una de las almas que ab aeterno existían y han informado 
ya multitud de cuerpos, ahora pasa a inhabitar aquel ser hu- 
mano. 

-La tercera gratuita suposición es la de que el alma no está 
de tal manera y esencialmente proporcionada al cuerpo que 
actualmente vivifica, que no pueda igualmente animar a cual- 
quier otro sin la menor dificultad. El hinduísta concibe el alma 
como una materia sutilizada, espiritualizada, llamada sukhskma 
sarika (cuerpo psíquico). Esta materia constituye como la triple 
e impalpable vaina del alma, a saber, la cognicional (vijnana 
malakosa), la sensorial (mana malakosa), y la respiratoria (pra- 
na malakosa). Este cuerpo psíquico acompaña al alma en sus 
aventuras para encarnarse. Así, pues, ¿qué podría ser el alma 
para el hinduísta? El principio vital que vaga por la natura- 
leza, «sin pensar, sin querer, sin sentir, sin tener conciencia 
de sí misma; en una palabra, sin poseer otra cualidad que la 
de una extensión sutil y la de la vida». Precisamente por esta 
ausencia de cualidades propias puede el alma revestir con pas- 
mosa facilidad cualquier género de formas, como el agua adop- 
ta al punto la de la vasija en la que se la echa. Para el hin- 
duísta, el alma, principio vital humano, no forma una cate- 
goría propia, superior a los otros principios vitales. No hay más 
que un género de vida; propiamente no hay más que una vida. 
No media ningún golfo infranqueable entre lo animal y lo hu- 
mano, por una parte, ni entre lo humano y lo divino, por otra, 
El alma se puede arrastrar como una serpiente, florecer como 
un capullo, acechar como un tigre, rabiar como un demonio, 
reinar como un dios. No hay forma ninguna de encarnación 
del alma que deba parecer grotesca o imposible. Todo el uni- 
verso no es más que una serie de habitaciones, todas dispues- 
tas a ofrecer hospitalidad por algún tiempo a las almas, las 
cuales han andado así errantes, sin hogar permanente, desde 
tiempos inmemoriales, y así vagarán por tiempos sin fin: ¡una 
odisea perpetua! 

Finalmente, ¿cómo entenderá el hinduísta, de conformidad 
con su doctrina: de la transmigración, que su suerte será siem= 
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pre transitoria, sea en el cielo, en el infierno o aquí en este 
mundo? ¿Podría quedar satisfecho con la condición del serru- 
cho: siempre esforzarse por llegar para al punto tener que 
volver? 


VI 


Espontáneamente se cfrece ahora otra cuestión de más tras- 
cendencia: ¿Qué ley regula esta sucesión de renacimientos? El 
hinduísta responderá al punto: la del Karma. Pero ¿qué es el 
Karma? 

El término sánscrito Karman reviste un sentido tan am- 
plio y completo como profundo y misterioso. En la literatura, 
así brahmánica como budista, este concepto está íntimamente 
relacionado con el de la transmigración de las almas. Karma, 
pues, que como vocablo significa «acción», como doctrina cons- 
tituye primero «la fuerza o poder universal e inexorable que 
determina todo lo que acontece en el mundo», luego pasa a 
significar «el conjunto de las acciones del hombre, tanto bue- 
nas como malas»; por fin, equivale a «la ley universal de jus- 
ticia retributiva, según la cual el hombre siempre recoge lo que 
ha sembrado»; en otras palabras, el Karma se podría definir 
diciendo que es «el orden establecido y garantizado por la ley 
de las inevitables consecuencias que se siguen de toda acción 
como determinantes del ser en su vida futura». «La acción de- 
termina el destino, y el destino la nueva acción»: he ahí el gran 
principio de la doctrina del Karma. Toda acción deja en pos 
de sí una huella indeleble de un mérito o demérito que el alma 
recogerá a su tiempo. Todos los sistemas hinduístas son con- 
testes de que de toda acción humana se desprende como cierta 
fuerza o calor potencial, que tiene la virtud de disponer para 
el agente un grado de gozo o dolor en la otra vida, según que 
la acción haya sido buena o mala. Cuando los frutos de la ac- 
ción son de tal calidad que no se pueden percibir en esta vida, 
el individuo se ve precisado a tomar otra existencia en la que 
pueda recibir esta retribución. 

El origen de esta creencia en el misterioso poder de la ac- 
ción, conocido con el nombre de Karma, se remonta a los tiem- 
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pos védicos. Ya entonces era común la persuasión de que los 
mantras, fórmulas sacrificiales, poseían la virtud mágica de 
producir automáticamente el efecto deseado si en los sacrificios 
se pronunciaban con el acento propio, con la observancia rigu- 
rosa de todos los pormenores del ritual, sin el menor error 0 
contratiempo. Esta doctrina supone un convencimiento, quizá 
sólo espontáneo, de que ciertas acciones místicas pueden pro- 
ducir distintos efectos en tiempos remotos, sin el proceso or- 
dinario de los agentes visibles y naturaies. Cuando se ofrece 
el sacrificio, este acto deja en pos de sí tal virtud, mágica e in- 
visible (llamada adrista: invisible, o apurva: nueva), con la que 
el deseado efecto se conseguirá de una manera cierta, pero 
misteriosa, pues se desconoce el modo de obrar propio de esta 
virtud. Los Samhitas de los vedas admiten también la noción 
de que los que obran mal en este mundo sufrirán en el veni- 
dero, y los que obran bien, gozarán de los placeres más ex- 
quisitos. Estos parecen ser los cimientos sobre los que se fué 
levantando después el edificio del Karma. Los hallamos ya 
bien asentados, pero todavía no muy estimados, en los Upa- 
nishads, donde se dice que los hombres tendrán nacimientos 
prósperos o desgraciados según fueren sus acciones. 

Las obras posteriores mencionan otros puntos relaciona- 
dos con el Karma. En un sistema Astika advertimos que aquel 
poder invisible requería de ordinario algún tiempo para po- 
der conferir al agente su debido premio o castigo. Estos, claro 
está, se iban acumulando con el tiempo, de suerte que hacían 
necesaria otra existencia en la que se pudieran aplicar por 
completo; solamente se reservaban para esta vida los frutos 
de aquellas acciones que eran buenas o malas de una manera 
especial. 

La naturaleza del nuevo nacimiento queda determinada por 
la condición de las experiencias placenteras o dolorosas con 
que el hombre ha llegado al instante de la muerte. Si el con- 
junto de sus experiencias le ha determinado para que pueda 
y deba realizar su nueva vida en un buey, por ejemplo, el 
hombre morirá y renacerá como un buey. Como este proceso 
universal no ha tenido principio, así tampoco se puede fijar 
el instante en que el hombre empezó a tener estas acciones 
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determinantes. En todo caso, ha recorrido un número inter- 
minable de existencias de la más variada condición; los inms- 
tintos de cada una de estas vidas dormitan en la vida de cada 
individuo, de suerte que al renacer como este hombre o ani- 
mal determinado, al punto renacen también estos correspon- 
dientes instintos o vesañas. 

No sólo la naturaleza del renacer, sino también la duración 
de la nueva existencia, van determinados por las acciones de 
la previa vida mediante la experiencia en que ellas fructifica- 
ron en duración y número bien fijos. Una vez ciertas acciones 
lcgran imprimir huellas determinadas, éstas no se pueden ya 
borrar; pero los vestigios de las acciones que no han llegado 
a madurar por completo se pueden borrar para siempre si la 
persona alcanza el conocimiento verdadero, es decir, tal como 
lo enseña la filosofía hinduística. Las acciones en general se 
dividen en cuatro categorías: blancas o virtuosas (sukla); ne- 
gras o viciosas (hrhsna); blanquinegras (sukla-krshna), en par- 
te buenas, en parte malas, como son la mayoría, y ni blancas 
ni negras (a-sukla-krshna), ni buenas ni malas, a saber, aque- 
llos actos de abnegación y de meditación que se ponen por sí 
mismos sin interés por sus frutos. Sólo deja de acumular nuevo 
karma al obrar la persona que pone estas últimas acciones, y 
si además arriba al conocimiento verdadero, no sólo no acu- 
mulará nuevo karma, sino que conseguirá destruir el karma acu- 
mulado; con esto quedará libre para siempre de todo karma. 

Por tanto, según esta teoría, el único responsable de lo que 
el hombre goza y sufre no es otro sino él mismo. Su karma, 
resultante de sus buenas y malas acciones, es la única causa 
determinante de su suerte. Pero este karma no sólo es la única 
explicación de cuanto sucede en el hombre hasta fijar su des- 
tino más minuciosamente que pensarse pueda, sino, además, de- 
termina y rige con férrea ley el desarrollo del mismo universo. 
El hinduísta no asigna a su dios otra función que la de guiar el 
mundo y la vida de los seres de conformidad con esta ley del 
karma, que él no puede suspender, ni violar, ni alterar en lo 
más mínimo. Forma parte de esta teoria del samsara, o ciclo 
de existencias la famosa teoría hinduística de la periódica des- 
trucción y renovación del universo. 
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¿Por qué siente el hinduísta tanto atractivo por esta teoría? 


- En primer lugar, porque así ni siquiera se le ocurre preocupar- 


se de lo bien o mal que va el mundo, ni se deja atormentar por 
la pesadilla de la injusticia que, al parecer, en él reina. Nada 
de un dios cruel, se dice, que esté allí arriba deleitándose en 
afligir al bueno y regalar al malo de acá abajo. El karma, in- 
mune de favoritismo y error, por ser la férrea ley de un agente 
ciego, es la explicación última y adecuada de cuanto sobrevie- 
ne a cada individuo y al universo en general. Las leyes de Manú 
nos ofrecerán un ejemplo de su eficacia e imparcialidad. Los 
castigos que describe para el culpable son, por cierto, interesan- 
tes y sorprendentes: «por robar grano el hombre se convierte 
en ratón...; por robar miel, en un insecto que pica...; por robar 
carne, en un buitre...» (XIT, 62-63, 65). Vayan otros ejemplos: 
El que es cruel en este mundo, en su nueva vida será un tigre; 
el que roba un caballo para ir más aprisa de lo que debiera, en 
su próxima existencia nacerá cojo, para que así no pueda andar 
tan aprisa como deseare,. Ahora bien; todo esto, por más que 
pudiera parecer fantástico y ridículo a primera vista, es, para 
el hinduísta, una consecuencia lógica y clarísima del principio 
para él indiscutible del karma; es la paladina afirmación de una 
justicia que todo lo alcanza y todo lo determina sin peligro de 
errar. 

El otro atractivo que ejerce esta doctrina en el hinduísta es 
el de que, no sólo rehabilita plenamente a la justicia, sino, ade- 
más, mantiene viva la esperanza de su corazón, esperanza que 
nunca verá frustrarse; porque la doctrina de la transmigración 
karmática le asegura que, al fin, el espíritu triunfará sobre la 
materia y sobre todo el mal que a ella va adherida. El viaje 
puede ser largo y pesado; la serie de nacimientos y muertes, ti- 
ránica; con todo, el espíritu conseguirá libertarse y sumirse, 
por fin, en la eterna felicidad del Brahman. Es ésta, pues, una 
doctrina que profesa la restauración universal del universo en 
el triunfo definitivo del espíritu sobre la materia, del bien sóbre 
el mal, triunfo conseguido mediante una purificación larga y 
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penosa, cierto, pero iluminada con el sol de la esperanza. Como 
ha cantado el poeta: «El alma valiente se apresura; la débil, 
se arrastra; pero todas alcanzarán las cumbres níveas por el 
sol doradas» (EDWIN ARNOLD). 


VIII 


Pero, ¿cómo conseguirá el hombre escaparse del voraz re- 
molino de la transmigración karmática y arribar a la opuesta 
orilla del mukti o emancipación final? Para el hinduísta sólo 
hay una respuesta: Conocimiento propio. La vertiginosa e inter- 
minable corriente de la transmigración sólo arrebata al igno- 
rante; es decir, al que yerra miserablemente sobre su propia 
naturaleza y la de los objetos que la rodean.: Esta ignorancia 
(avidya), que supone deseo, origen de toda acción, es la última 
razón formal de la transmigración karmática. Solamente con- 
seguiremos disiparla mediante el Conocimiento salvífico, que 
consiste en la recta apreciación del sí-propio y de la verdadera 
identidad real del sí-propio con Brahman, el Absoluto, el Su- 
premo, el Unico-Todo. El varón sabio que se ha desnudado de 
todos sus afectos y ha extinguido todas sus pasiones, así que 
llega a darse cuenta exacta de su identidad con Brahman, que- 
da reabsorbido y transformado en él, libre de toda posibilidad 
de esclavitud. «Quien contempla lo más excelso y lo más pro- 
fundo—nos asegura el Mundaka Upanishad—, para él quedan 
rotas las cadenas que esclavizan su corazón; para él se desva- 
necen todas las dudas, y sus acciones desaparecen en la nada» 
(112,8): 

El íntimo conocimiento del propio ser descubre el hecho 
de que todas sus pasiones, antipatías e imperfecciones, en una 
palabra, todo lo que es pequeño, bajo, fugaz y finito en él, todo 
esto es falso, no es suyo. De nosotros mismos no se puede afirmar 
que conozcamos algo, porque, en verdad, somos Conocimiento 
puro. No estamos limitados por nadie ni por nada, porque de nos- 
otros mismos somos «lo Infinito»; no sufrimos la muerte, porque 
de nosotros mismos somos «lo Inmortal». Más aún, el estado de 
emancipación que nos parece haber al fin alcanzado, no es una 
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adquisición de algo que no poseyéramos; de nosotros mismos 
hemos sido siempre libres; si juzgábamos que no lo éramos, si 
parecía que éramos arrastrados por una cadena sin fin de re- 
naceres y sufrimientos, ello se debe al hecho de que no había- 
mos llegado a darnos plena cuenta de la naturaleza íntima de 
nuestro ser. El Conocimiento propio, por tanto, no nos conduce 
a nuestra emancipación espiritual; es la emancipación misma, 
emancipación que constituye la meta natural y única del hom- 
bre, por pertenecer y corresponder exactamente a su propia na- 
turaleza, y que es, al mismo tiempo, la única realización ade- 
cuada, la perfecta autorrealización de su íntima personalidad, y 
juntamente, a lo menos una vez conocida, la manifestación úni- 
ca de que este ser ha conseguido toda la plenitud de su perfec- 
ción. Sólo este verdadero Conocimiento de sí mismo (vidya, 
jnana) es capaz de destruir la Ignorancia-Ilusión (avidyamaya), 
unica raíz del samsara, o serie de la transmigración karmática, 
y así, de conducir el alma hasta adentrarla en Brahman, el 
cual, según la doctrina del Vedanta, es, a un mismo tiempo, 
«Sat-Cid-Anada», o sea: Realidad o Existencia o Perfección- 
Verdad o Inteligencia o Conocimiento-Bondad o Voluntad o 
Amor beatífico. 
«Cuando se ha librado por entero 
de los deseos que anidan en su corazón, 


entonces el mortal se vuelve inmortal; 
se ha sumergido en Brahman.» 


(BRIHADARANYAKA, IV, 4, 17.) 


Para el hinduísta, pues, el moksha, o liberación de la ley 
del samsara es el prerrequisito indispensable para que el alma 
pueda sumergirse y ser reabsorbida en Brahman, del que un 
día procedió y al que, de alguna manera, ha permanecido uni- 
da durante su larga peregrinación por esta tierra, como uno de 
sus modos o manifestaciones más o menos puras y definidas. 
¿Qué enseñanzas podríamos descubrir como latentes detrás de 
este anhelo, al parecer, panteísta, por afincarse en la Divini- 
dad? ¿Constituye, de veras, la ambición del devoto hinduísta 
carecer para siempre de toda personalidad o, más bien, suspira 
él por ser transformado y divinizado, pero de suerte que retenga 
algo prepio que, como sujeto, experimente, realice y viva para 
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siempre esta forma de unión con su Dios, que él concibe con la 
más perfecta? ¿Sería posible purificar esta idea, al contacto con 
la doctrina católica, sobre la gracia y la visión beatífica? He ahí 
uno de los principales enigmas que anhelaría descifrar todo ' 
corazón interesado por el verdadero moksha, o liberación, de 
este país de 400.000.000 de almas, en este momento tan decisi- 
vo para sus destinos temporales y eternos. 


PEDRO NEGRE. 
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_La concepción histórica de Jacobo Burckhardt 
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Hasta que la filosofía de la Historia ha llegado a las conclu- 
siones que la intuición de Spengler logró formular, largo y fa- 
tigoso ha sido el camino. Quien se aplique a recorrer este cami- 
no, en sentido retrospectivo, enccntrará ciertamente a alguien 
en quien la erudición (o el «entendimientc», como diría Spen- 
gler) no ahogó la fuerza intuitiva en la iabor de captación del 
devenir histórico. Aquel «alguien», en quien Spengler no quiere, 
injustamente, reconocer un anticipador—como: los reconoce en 
Goethe y en Nietzsche—, es, sin duda alguna, Jacobo Burck- 
hardt. 

Cuando Burckhardt hace su aparición en la escena de la 
ciencia histórica, ésta no se había librado aún del imperio de 
¡0s románticos para pasar al dominio—fuerte y decisivc a la 
vez-—de Guillermo Dilthey, el descubridor de la Idea de la vida 
(Ortega), que debía darle un rumbo absolutamente nuevo. 

El lugar de Burckhardt es, por consiguiente, al menos a la 
luz de una perspectiva inmediata, un lugar de transición. 

La trayectoria de los estudios históriccs hasta que éstos 
adoptaran un contenido ontológico, esto es, hasta que se trans- 
fórmaran en pensar histórico, es sorprendentemente larga. 

Desde Grecia hasta el siglo xvii la Historia es, esencialmen- 
te, no problemática. Para Tucídides y Polibio, para Tácito y los 
historiadores romanos o de las postrimer as, la Historia es pura 
narración (1). Para el pensamiento antiguc, en general, el 
mundo era un cosmos acabado y armónico, algo estable y nun- 
ca relaciecnado con el futuro. Por esto no se tuvo nunca idea 
alguna de lo «histórico». En el ocaso del mundo antiguo hace 
su aparición la escatología cristiana, que percibe, de una ma- 


(1) Véase Ortega: Guillermo Dilthey y la idea de la vida. 
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nera peculiar, la dinámica de la Historia, y tiene, por tanto, 
plena conciencia de lo «histórico». 


Pero su interpretación no lcgró tampoco cristalizar en for- 


mas que superasen rudimentarias intuiciones aisladas. 


Cuando en el campo de las Ciencias Naturales aparece la 
idea de la interpretación mecánica del mundo (Copérnico, New- 
ton, Galileo, Kepler, Ticho Brahe) también el proceso de inter- 
pretación de la Historia adquiere un ímpetu decisivo. Se descu- 
bre que la vida humana representa una realidad paralela a la 
realidad física, y se intenta aplicar a la Historia las leyes de la 
intelección mecanicista. El italiano Juan Bautista Vico prece- 
de, indudablemente, a todo lo que haya de moderno en esta la- 
bor de exégesis histórica. Se anticipa a todos sus sucesores del 
sigio XVII y se coloca más allá de ellos, de manera que, a 
nuestro parecer, muchas de sus intuiciones quedan todavía en 
terreno virgen, peculiarmente aprovechable para la actual y fu- 
tura filosofía de la Historia. A Vico le sigue el francés Bayle, «el 
microscopio de la ciencia histórica», y a éste Voltaire, el que 
descubre que la Historia es, no sólo relato de hechos extraor- 
dinarios, sino también culto e investigación de lo «cotidiano» 
(Essai sur les moeurs et l'esprit des nations). Voltaire descubre 
la «forma» de la realidad. Montesquieu llega y explica, a su 
modo, la mecánica, el funcionamiento, el dinamismo de la rea- 
lidad histórica. Turgot, Condorcet y Lessing completan este 
«magnífico amanecer» de la Historia con una interpretación de 
su proceso como evolución. Se llega, con esto, a los umbrales 
de: pensar histórico. Hegel, cuya magnitud histórica es inne- 
gable, sigue la labor, y sus resultados son destinados a influir, 
directa o indirectamente, sobre tode lo que haya de vivo y de 
auténtico en el pensamiento posterior. Pero ni él, al describir el 
desarrollo del acontecer histórico como resultado automático de 
la «dialéctica abstracta de ios conceptos», ni la famosa «escuela 
histórica» llegan a deducir lo no histórico de lo «histórico», es 
decir, a descubrir la realidad histórica. 


La escuela histórica toma pcsesión de este enorme y virgi- 
nal territorio que es la Historia en su aspecto mudable, pero no 
se acerca a lo que se podría llamar el pensar histórico. Y el 
mismo Dilthey, elevado en el ambiente romántico de aquella 
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escuela, entre cuyos representantes se cuentan nombres ecmo 
Niebuhr, Bopp, Savigny, Grimm, Mommsen, Treitsche, señala la 
incapacidad de ésta para llegar «a un conocimiento de la;rea- 
lidad histórico-social que se precise en claros conceptos y fórmu- 
las y, por tanto, que sea aprovechable». 

En cambio, con la presencia de Guillermo Dilthey (2), las cien- 
cia histórica inicia un período de nuevas perspectivas. A ella, 
como a las ciencias del espíritu en general, se le da un funda- 
mento propio. A la razón física de Comte, de John Stuart Mill, 
de Spencer y del positivismo en general, se le opone esta vez la 
razón histórica, y junto a la Crítica de la razón pura aparece 
una Crítica de la razón histórica. 

«Los hembres de las ideas matrices—advierte un admirador 
de Dilthey—designan épocas. La nueva gran Idea en que el hóm- 
bre comienza a estar es la Idea de la Vida.» Y el descubridor 
incontestable de esta nueva verdad es, sin duda alguna, qu 
mo Dilthey. 

Es el primero que advierte la «historicidad» del hombre, 
identificándolo con un ser cuya constitución se presenta en las 
formas más variadas y mudables. En cada momento que es el 
hombre incluye un pasado y la Historia coincide con una re- 
construcción que la vida hace de sí misma. 

En la trayectoria que sigue el estudio de la Historia dles- 
pués de Dilthey, sería difícil establecer hasta qué pS su 
contribución haya sido aprovechada, 

En su afán de alcanzar una interpretación histórica de la 
Historia, el mismo Spengler parece seguir un camino paralelo 
y no una labor de continuación. Tanto él, al proclamar la «cul- 
tura» («cierto modo de pensar y sentir»), como objeto y prota- 
gonista de la Historia, como, aun con más razón, los adeptos de 
una interpretación escatológica del fenómeno histórico, parecen 
haber tenido poco en cuenta las conclusiones de Dilthey. 

Es éste un fenómeno corriente en el campo de las ciencias 


(2) Las obras principales de Dilthey son: Einleitung in die Geisteswis- 
senschaften («Introducción a las vivencias del espíritu», 1883), Das Erlebnis 
und die Dichtung («La vivencia y la poesía», 1905), Das geschichtliche Be- 
wusstsein und die Weltanschauungen («La conciencia histórica y las concep- 
ciones del mundo»), Zur Weltanschauungslehre («Teoría de las concepciones 
del mundo»), Studien zur Geschichte des deutschen Geistes; Analyse des 
Menschen seit Renaissance u. Reformation. 
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del espiritu, y en él reside, quizá, una negación implícita de 
la idea del progreso. 

Pero lo que no se puede negar tampoco es que se llega, con 
todo, a respirar un clima espiritual en el cual todo pensamien- 
to auténtico tiene que encontrar su sitio. 


A 


En este clima espiritual, nos parece a nosotros, hizo su apa- 
rición Jacobo Burckhardt, aunque, crenoiógicamente, sea con- 
temporáneo de Dilthey. 

La labor de erudito y humanista de Burckhardt constituye en 
este momento un elemento indispensable del patrimonio de 
la cultura. No se puede hoy, por tanto, prescindir, para tener 
una perspectiva de la histcria del espíritu, de obras como Kul- 
turgeschichtliche Vortráge (Lecciones de historia de la cultura), 
Griechische Kulturgeschichte (Historia de la cultura griega), 
Die Kultur der Renaissance in Italien (Cultura del Renaci- 
miento en Italia), Die Zeit Konstantins des Gróssen (El tiempo 
de Constantino el Grande), etc. 

-Las Consideraciones sobre la Historia Universal (Weltge- 
schichtliche Betrachtungen), publicadas como obra póstuma, ce- 
rresponden a un curso que Burckhardt ció en torno a 1870, y 
del cual Nietzsche habla una vez con verdadero entusiasmo (3). 

Esta obra, que consittuye el objeto de nuestro presente estu- 
dio, refleja, de un modo peculiar, el pensamiento de Burckhardt 
y aquella enorme «sed de intuición» que tanto caracterizó. al 
profesor de Basilea. 

También para él está en lo «mudable» la esencia de la His- 
toria. 

El propósito de sus «Reflexiones» es estudiar los tres grandes 
factores de la «civilización», es decir, el Estado, la religión y 
la cultura y sus influencias recíprocas, constantes y progre- 
sivas. 

Atribuye, desde el principio, carácter de potencia dinámica a 
la «cultura» (Spengler defenderá, a la larga, la misma tesis) y 


(3) Utilizaremos la versión: Reflexiones sobre la historia del mundo. 
(Traducción por Liuba Dalmare. Ed. «El Ateneo». Buenos Aires, 1044. Pá- 
gina 271.) 
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declara «potencias estables» al Estado y a la religión. El deve- 
nir histórico, las crisis y las revoluciones, las rupturas y las 
reacciones, son para él realidades presentes en la Historia, «cien- 
cia de las corrientes y de los disturbios». Declara no tener idea 
alguna sobre la Historia universal y renuncia a todo siste- 
ma (4), y considera la fisolofía de la Historia como una con- 
tradictio in adjecto. Ataca a la filosofía de la histcria de He- 
gel, basada en los llamados «designios de la sabiduría eterna» 
y en la famosa teoría del progreso, y se aparta de toda ense- 
fñanza escatológica y de toda teoría schre los comienzos, sobre 
el mundo prehistórico (como ensayará Welles en Breve historia 
del mundo). 

El pilastro de su concepción histórica es el hombre con sus 
penas, sus ambiciones y sus obras, el hombre excepcional. Su 
teoría histórica es una teoría fundamentalmente aristocrática. 
La contemplación del pasado corresponde a uña necesidad del 
espíritu. Un fenómeno de descomposición y de reconstrucción 
engendra la realidad histórica «con su complejo diverso, sus 
disfraces, su libertad y su sujeción» tomando a veces el rostro 
de la multitud, a veces el del individuo. 

Propugna un conocimiento histórico objetivo y combate las 
ilusiones ópticas de la histeria local. 

La filosofía de la Historia posterior a Burckhardt se mostrará 
esencialmente partidaria de la profecía histórica. Efectivamen- 
te, Ortega, al seguir la idea de Schlégel de que el historiador es 
un profeta al revés, afirma que la Historia es sólo una labor 
científica en la medida en que sea posible la profecía (El tema 
de nuestro tiempo, pág. 33). En cuanto a Spengler, funda su 
profetismo en la contemplación de las vidas humanas desde 
fuera, es decir, en una comparación intuitiva de sus formas O 
«morfología». | 

En cambio, Burckhardt considera que «un porvenir revelado 
es en sí un contrasentido» y que «es una impaciencia loca la 
que ncs empuja a leerlo en los astros». El suyo no es tanto un 
estudio de la Historia como del fenómeno histórico. 


(4) El pensamiento intentará muy tarde escapar a todo sistema. Véase 
Nicolás Hatmman: Filosofía sistemática («Sistematische Philosophie in ei- 
gener Darstellung»). 
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En la exposición de su método histórico expresa su actitud 
hacia: las Ciencias Naturales y las Matemáticas, en las que ve 
«los únicos compañeros desinteresados de nuestras investigacio- 
nes». No llega hasta afirmar aquella función categórica de las 
matemáticas como fundamento de la cultura, que dará gloria 
a Spengler en su famosa «teoría de los números»; pero afirma 
que la" invención de las Matemáticas «es uno de los aconteci- 
mientos más importantes de la historia del espíritu». 


E A 


La división que Burckhardt hace de los factcres de la «civi- 
lización», es decir, de la Historia—y con esto pasamos a los 
adentros de sus Consideraciones—, es, como él mismo reconoce, 
arbitraria y constituída por elementcs heterogéneos. El Estado 
y la religión, afirma, son la expresión de una necesidad política 
y metafísica, y tienen, a los ojos del pueblo, a quien correspon- 
den, un valor universal, En cuanto al ccncepto de «cultura», 
Burckhardt lo confunde, en parte, con lo que Spengler denomi- 
na «civilización», incluyendo en él a las creaciones espontá- 
neas que han mejorado la condición material de los hombres 
(situación social y progreso técnico) o que han expresado la 
vida intelectual y moral (artes, literaturas, ciencias). La cul- 
tura, que no es necesariamente universal (?), representa el mo- 
vimiento y la libertad. 

No encontramos en las consideraciones de Burckhardt sobre 
lo que él estudia como el primero entre los tres factores (die 
drei Potenzen) de la «civilización», una verdadera y prepia on- 
tologia del Estado, tal como la que hizo incontestablemente 
famoso a Hégel. En el examen de los orígenes del Estado con- 
sidera como ilusorias la teoría del contrato social y de la pre- 
existencia de la sociedad a la cual el Estado habría venido a 
proteger, corregir y defender. El principio inicial del Estado es, 
para su modo de ver, la violencia, la sistematización de la 
fuerza y el cruzamiento de razas. La creación de todo Estado es 
acempañada por un proceso de crisis. Las tres formas aristoté- 
licas de la constitución política constituyen una distinción in- 
completa, por cuanto, por ejemplo, la realeza medieval presenta, 
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frente a aquella discriminación, formas absolutamente nuevas. 
Interesante y sugestiva es, a este propósito, la distinción esta- 
blecida por Burckhardt entre el Estado grande, cuya misión 
consiste «en realizar acciones históricas notables, conservar cier- 
tas culturas que correrían el riesgo de desaparecer..., asegurar 
a las fuerzas colectivas un desarrollo armonioso», y el Estado 
pegueño (lcs Estados griegos y los del Renacimiento italiano, 
«Estados, como obra de arte» lcs llama él en Cultura del Rena- 
cimiento en Italia»), que es la verdadera morada de la «liber- 
tad». El criterio que el autor adopta frente al fenómeno del 
«Estado» es un criterio valorativo, y su actitud hacia él es, 
esencialmente, escéptica. «Aún un Estado fundado scbre maldi- 
ción—afirma—está obligado a crearse con el tiempo una espe- 
cie de derecho y de moralidad, porque los justos y los civiliza- 
dos terminan siempre por apoderarse del poder; en fin—supre- 
ma excusa—, se absuelve al culpable porque, indirectamente y 
sin quererlo, ha favorecido mediante su acción grandes desig- 
nios históricos.» 

Como tal, el Estado es una institución nacida bajo el im- 
perio de la necesidad, y su función es esencialmente armónica. 
La idea del Estado moral o del Estado que desea realizar la 
moralidad, no es, en el fendo, más que una anomalía o una 
presunción filosófica y burocrática. 

Expresión de nuestra eterna e inalterable necesidad de «cer- 
tidumbre metafísica», la religión representa el complemento 
sobrenatural del hombre, el reflejo de pueblos y civilizaciones, 
su proyección en el espacio infinito, aunque sometida «a cam- 
bios, parciales o completos, de una manera progresiva o súbita». 

Antes de tener una conciencia original de Dios, el hombre 
ha tenido una necesidad metafísica vaga e inconsciente. Un 
gran acontecimiento, una catástrofe o la venida de un creador 
de religión, ha hecho que aquella conciencia tomara cuerpo. La 
causa determinante del nacimiento de una religión censiste en 
el sentimiento que el hombre experimenta de su dependencia 
de una voluntad superior y el terror que ésta le inspira. Tcdas 
las religiones primitivas han sido politeístas, porque las fuer- 
zas temibles eran múltiples. Siendo las religiones fenómenos 
que surgen siempre por un proceso de ruptura, de crisis, o, a 
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lo más, por «fusión», es inadmisible la teoría del progreso en 
el nacimiento de ellas. 


En sus consideraciones sobre la creación de las religiones, la 
construcción burckhardtiana peca no pcco, y de una manera 
que reuerda en cierto modo a Renán, de positivismo. La admi- 
sión misma de un «apetito metafísico» como fundamento de 
cualquier religión, está impregnada de una fuerte «sensibilidad» 
positivista. 

Es característica, dice Burckhardt, la influencia de los pue- 
blos estáticocontemplativos en el nacimiento de la religión 
—que no es sino transplantación—en los pueblos laboriosos y 
realistas. Tal fué el caso de los griegos y los romanos, que admi- 
tieron la religión de les judíos cristianos, o el de Inglaterra y de 
Holanda, naciones que fueron a la cabeza del protestantismo 
sin haber tenido ni un reformador original. 


Todo nacimiento de una religión está acompañado por un 
fenómeno de exaltación, de falta total de espíritu crítico en los 
fundadores y los primeros adeptos. 


Entre las religiones que poseen una escatología, Burckhardt 
destaca el cristianismo y los sistemas de creencias escandina- 
vas. Las religiones misioneras y de supervivencia, cuya fun- 
ción histórica es relevante, están fuertemente apoyadas sobre 
dogmas, y son las únicas capaces de dar nacimiento a esas per- 
sonalidades ardientes que deben convertir o destruir todo lo 
que se opone a ellas. 


Distingue luego las religiones nacionales, limitadas, toleran- 
tes, con función histórica reducida, de las religiones universa- 
les, que aparecen más tarde y se caracterizan por su lucha con- 
tra las castas, por su antinacionalismo y su contribución al ad- 
venimiento de las grandes crisis históricas. 


En las interferencias que se producen entre el Estado y la 
religión, se observa que los pequeños Estados pueden reprimir 
más fácilmente una herejía o una nueva religión que los gran- 
des Imperios de cultura nivelada. Pcr eso el cristianismo difí- 
cilmente hubiera podido penetrar en las ciudades griegas de 
los siglos vi y v (a. de J. C.). 


En cuanto a las guerras de religión, Burckhardt las conside- 


dics. coa y os: 


É son momentáneamente sacrificados e a un e supe- E 


rior. » Después de una amplia teoría ilustrada, de exquisito sa- 


3 bor protestante, sobre el espíritu de «tolerancia» de las reli- ¿ 
-  giones sin dogmas, sobre la libertad religiosa y sobre la «mons- 
- trucsidad» de las persecuciones, Burckhardt examina el pro- é 
- ceso de disolución de las religiones. Las causas de este proceso 
_no las encuentra ni en el fenómeno de disgregación interna ni 
- en la aparición de nuevas doctrinas, sino en una labor «sistemá-. 
tica» del Estado. Si, por el contrario, no son víctimas de nin- 
gún acto violento, ni de persecución continuada por parte del. 


Estado, prosiguen viviendo y cobrando nuevas fuerzas en el 


-— espíritu popular. Este criterio positivista, un tanto cerrado y 
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mecánico, lleva, naturalmente, a afirmaciones como la siguien- 
te: «Sin la legislación imperal de Constantino y Tecdosio, la 
religión grecorromana existiría aun hoy», afirmación que peca 
no sólo por la negación, que implica, de lo inexorable histórico, 
sino también por un desconocimiento, scrprendente en un eru- 
dito como Burckhardt, de las causas de decadencia del Impe- 
rio romano. 


El tercer factor histórico de importancia, cuya función es, 


en cierto modo, integradora y crítica («es el reloj que indica la 


hora en que la forma y la substancia del Estado y la religión 


no se cubren exactamente entre sí») es la cultura. 


Burckhardt la define como la «floración espontánea de crea- 
ciones del espíritu que no trata de imponerse al mundo, y en las 
cuales la sujeción no existe», un procesc de mil fases por el 
cual la actividad elemental e ingenua de una raza se transfor- 


ma en un poder reflexivo y acaba en un estadio más elevado, 


en la ciencia y la Filosofía, en el pensamiento puro. 

En la cumbre de toda cultura se encuentran las lenguas, 
milagro del espíritu, imagen ideal de los pueblos, mientras «las 
artes» adquieren (dentro del fenómeno de la «cultura») la sig- 
nificación de un símbolo profundo e imperecedero. 

La cultura consiste, esencialmente, en una íntima fusión de 
necesidades espirituales y materiales. En cambio, las artes, 
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parte integrante de ella, descansan sobre «misteriosas vibra- 
ciones del alma». Ellas crean nuevas realidades, y sus impulsos 
y vibraciones nos dan, innegablemente, el sentimiento del in- 
finito. Su primera y más noble función es ponerse al servicio de 
las religiones. 

«El arte—dirá Dilthey—ha elevado el contenido de la re- 
ligión a la eternidad, en que desaparecen los dogmas transito- 
rios, y de ese contenido ha surgido la forma interna del arte 
sublime, como lo prueban la épica religiosa de Giotto en la 
pintura, la gran arquitectura eclesiástica y la música de Bach 
y Hándel>» (Teoría de las concepciones del mundo). 

Una radical importancia tienen, en este sentido, los grandes 
centres de intercambio intelectual, como Atenas y Florencia, 
donde la primacía espiritual adquiere una función histórica y 
donde nadie se preocupa: de «suscitar talentos», como en la 
ciudad moderna, sino que el genio llama al genio, gracias a 
una tendencia orgánica. 


Esencial para toda cultura superior es la sociabilidad, una 
especie de «contrapeso de las castas», cuyo espíritu especializa- 
do y unilateral puede ser útil a la «técnica», pero conduce, en 
el dominio espiritual, a la estagnación, a la limitación y a la 
presunción. 

Adversario del actualismno y de la teoría de la plenitud de 
nuestros tiempos, Burckhardt afirma, anticipando con mucho 
a la actual filoscfía de la cultura (Spengler, Huizinga, Ber- 
diaeff, Belloc), que no es posible probar que el alma y el es- 
píritu del hombre se hayan perfeccionado en el transcurso del 
tiempo. «Nuestra presunción de vivir en una época de pro- 
greso moral—prosigue, refiriéndose, ciertamente, a las dcctri- 
nas filantrópicas del final del siglo—es ridícula en el más alto 
grado. El llamado progreso moral no es más que falta de pre- 
sencia como actitud vital, sujeción entera del individuo, pul- 
verización de la perscnalidad por la multiplicidad de la cultura 
y por la potencia intensificada del Estado. La cultura misma 
—esta cultura «cosmopolita» del siglo xrx—podría ser que se 
ahogara un día bajo la aglomeración de sus propias riquezas.» 


Leyendo estas consideraciones, que no son más que pura 
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«intuición», nos parece estar frente a un trozo—de apocalípti- 
co sabor—de El hombre y la técnica, de Osvaldo Spengler. 


La función histórica de la poesía fué fecundamente adver- 
tida, en los umbrales de la época moderna, por Juan Bautista 
Vico, en su famosa Scienza Nuova. «La más alta significación 
de la poesía, decía Vico, es la de ser, ante todo, órgano de la 
religión. Su función primaria en el proceso de unificación del 
pensamiento es profunda, ya que «non pessono gli uomini avere 
in nazion convenuto se non sarranno convenuti in un pensiero 
comune di una qualche divinita.» 

Cuando Aristóteles afirmaba ya que la poesía es algo más 
profundo y más filosófico que la Historia, expresaba una verdad 
incontestable. 

La misión de la poesía consiste en mostrar la significación 
dei acontecer, de las personas y Cosas, que reside en las rela- 
ciones vitales (el Labens erfassung, de Dilthey). Los tipos de la 
visión pcética del mundo preparan los de la metafísica o fa- 
cilitan su influencia sobre la sociedad entera. 

También para Burckhardt, el poder de la poesía es más ele- 
vado y su influencia es superior a la «historia». 

El himno, como primera expresión de la poesía, constituye 
un supremo testimonio religioso y una imagen de lo que es eter- 
no en un pueblo. Por esto el autor de la Teogonía griega (He- 
síodo) suministra a su pueblo una admirable síntesis de sus 
mitos. También la función histórica de la leyenda—amplia- 
mente desarrollada pcr Berdiaeff en su «metafísica de la His- 
toria» —encuentra en las observaciones de Burckhardt casi un 
valor de arquetipo. 

La poesía fué, durante largo tiempo—sea en su forma o de 
lirismo colectivo, al servicio de las religiones, sea en forma 
de arte de sociedad o de heraldo de las victorias agonísticas 
(como en Píndaro), o sea, en fin, como expresión de la gran 
nobleza cosmopolita en la Edad Media—, uno de los principa- 
les motores de la dinámica histórica. Ella nos revela el espíri- 
tu de los pueblos, y su alma objetiva se identifica con lo que 
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Herder definía como «Stimmen der Vólker in Liedern» (La 
voz de lcs pueblos a través de los santos). Asi como la tragedia 
antigua derrama oleada de luz sobre la existencia helénica, el 
ciclo medieval de Arturo y Carlomagno impulsan, a su vez, 
la formación y el desarrollo del espíritu occidental. 


Reduciendo la historia universal a una mecánica que él mis- 
mo Califica de «arbitraria» y un tanto «ilusoria», Burckhardt 
examina, a través de una serie de observaciones de sumo in- 
terés, el juego de las influencias recíprocas de los tres factcres 
de la «civilización». También en esta ocasión rechaza todo sis- 
tema, ya que el carácter dominante de los conceptos históricos 
es «la fluidez y la falta de sistema», y discrimina, en el pro- 
ceso de las interferencias históricas, seis «condiciones» de los 
fenómenos, es decir: influencia del Estado sobre la cultura, de 
la cultura scbre el Estado, de la religión sobre la cultura, de 
la cultura sobre la religión, de la religión sobre el Estado y del 
Estado sobre la religión. 

Cuando en las formas, primitivas o tardías, de organización 
de la sociedad, el Estado llega a la creación de un derecho 
sagrado, en la cultura se nota una especie de languidecimien- 
to e inmovilidad, debidos a la tiranía «sistemática» del Esta- 
do. A esta forma de tiranía se opuso la «polis» del mundo clá- 
sico. La «polis» no intentó nunca preccnizar una forma de cul- 
tura obligatoria, ni libros sagrados que codificasen una doctri- 
na del Estado. Por eso «solamente en el Estado griego las fuer- 
zas del individuo liberado lograron alcanzar esa alta tensión 
y esas vibraciones que suscitan las grandes obras». 

No hay diferencia alguna, en este sentido, entre los perío- 
dos de libertad «democrática» y los de la tiranía pisistrátida 
o del despotismo de los diádocos. El prcblema es mucho más 
orgánico y más profundo, para delimitarse en función de me- 
ras organizaciones estatales. Es un problema de visión, de men- 
talidad. «Ahora, decía Polibio, refiriéndcse justamente al pe- 
ríodo de los diádocos, que los hombres de acción se ven libres 
de las ambiciosas preocupaciones de la guerra y de la política, 
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lo aprovechan para dedicarse a las investigaciones científicas.» 


En cuanto al Estado romano, su misión histórica fué la de 
equilibrar las antiguas culturas y propagar el cristianismo. Sin 
la monarquía universal de Roma, advierte Burckhardt, no hu- 
biera habido continuidad de la cultura. El Estado moderno en- 
cuentra su primera, lejana imagen, en el Estado de Federico II, 
donde el monarca ejerce un control efectivo sobre las diversas 
formas de la cultura. La intervención del Estado en las diver- 
sas formas de vida nacional fué entonces total. Pasan muchos 
siglcs hasta que, con Luis XIV, surge el primer modelo acabado 
de Estado moderno, cuya característica predominante consiste 
en el ejercicio del máximum de poder coercitivo sobre la cul- 
tura. Esta situación perdurará hasta el siglo xrx, cuando la cul- 
tura intenta tomar a su servicio al Estado, y entonces se pro- 
ducirá el fenómeno denominado «la crisis del Estado». El Es- 
tado moderno tipo Luis XIV merece, en sus relaciones con la 
cultura, todos los ataques del liberal profesor de Basilea, y el 
hecho de que bajo él surgió lo que el espíritu francés considera 
como su Siglo de Oro, no parece conmoverle en lc más mí- 
nimo. 

Esta aversión casi orgánica que Burckhardt demuestra ha- 
cia los períodos de intromisión del Estado en el desarrollo de la 
cultura, aversión en perfecta consonancia con el espíritu del li- 
beralismo individualista, tropieza mucho con los datcs de la 
realidad histórica. Efectivamente, los períodos de mayor «in- 
tervención» del Estado organizado en los asuntos de la cultu- 
ra no coinciden, ni muche menos, con una disminución en el 
florecimiento de los valores del espíritu. Nadie puede negar que 
durante la «tiranía» ejercitada sobre los productos de la cul- 
tura por parte de la Iglesia y de la nobleza en el período de la 
Edad Media, las creaciones espirituales alcanzaron las más pu- 
ras esferas de su autenticidad y crganicidad. 

Las relaciones que interceden entre el Estado y la cultura, 
en su función de factores históricos, no son relaciones mecá- 
nicas, como pretende Burckharát, aunque, a veces, esta reali- 
dad no parece escaparle del todo, ya que son suyas—aunque 
fragmentarias—afirmaciones como ésta, un tanto sibilina: «Pero 
el que (el hombre) quiere el poder y el que quiere la cultura 
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no son, quizá, más que los instrumentos ciegos de una tercera 
fuerza desconocida todavía.» 

Fecunda es la contribución de las religiones para el des- 
arrollo de la cultura y el Estado. A veces nos enfrentamos con 
el caso de que ellas coinciden con la única cultura existente, 
mientras a la base de lcs primeros Estados está siempre un 
derecho sagrado, consolidado por los sacerdotes. Una religión 
fuerte penetra en todas las formas de la vida, se comunica a 
todos los movimientos del alma y a tedos los elementos de la 
cultura. Con todo esto, únicamente el islam llega a fundir los 
tres factores en una unidad aplastante, hecho harto pernicio- 
so para el desarrcllo de la cultura, que no puede lograr, en es- 
tas circunstancias, una totalidad espiritual. Las artes pasan la 
parte más importante de su juventud al servicio de la religión. 
La religión y el culto dan a las artes la conciencia de unas le- 
yes superiores, llegando a veces (como en Egipto y en Bizancio) 
a declarar intangibles las formas de un determinado estilo tra- 
dicicnal. Este último fenómeno revela un arte formalista, típico, 
conformista. 

En el mundo griego y romano, contrariamente a lo que ocu- 
rre en los Estados teocráticos del Cercano Oriente y en el mun- 
do islámico (donde hay una compenetración absoluta entre la 
religión y el Estado), son el Estado y la cultura los que condi- 
cionan las religiones, que son religiones de Estado y religiones 
de cultura. En el imperio cristiano, la religión toma, en cambio, 
un fuerte ascendiente sobre el Estado. Por esto, desde la apa- 
rición del imperio cristiano hasta la Edad Moderna, en toda 
política y en toda guerra o manifestación estatal domina una 
fuerte influencia de las ideas metafísicas, 

Frente al principio de la autoridad y de la legitimidad re- 
presentados por la Iglesia de Roma, Burckhardt coloca el es- 
píritu protestante, propicio a la constitución de las iglesias de 
Estado y fundado en la «tolerancia» y en la doctrina de la 
«igualdad jurídica» del hombre. Le falta en este sentido a Burck- 
hardt la perspectiva suficiente para ver en aquel espíritu de «to- 
lerancia» y de «igualdad jurídica» el origen de todo proceso 
disgregador surgido en el mundo occidental. 


Uno de los casos típicos en que la cultura ha contribuido 
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a la creación del Estado es el de las ciudades fenicias, que ca- 
recían de todo derecho sagrado y de toda organización de casta. 

Páginas emocionantes dedica Burckhardt al período en que 
en Atenas la vida del Estado fué deminada, de una manera de- 
cisiva, por el factor «cultura». «Atenas, afirma, fué en aquel 
tiempo un lugar de intercambio espiritual libre, en que ningu- 
guna ley fijaba, como hoy, el valor comercial de la propiedad 
intelectual, y en que no existía nuestra peste, que es la «origi- 
nalidad»—necesidad de emoción—de un público fatigado. Ccn- 
tra este monstruo de la cultura, que es la ciudad moderna, in- 
capaz, en modo alguno, de favorecer el espíritu en su conjunto, 
se levanta Burckhardt con una vehemencia que anticipa, en 
cierto mecdo, el grito de indignación de Osvaldo Spengler me- 
dio siglo más tarde; aquel mismo Spengier que, pese a las crí- 
ticas que formula contra los «profesores» de Basilea (Bacho- 
fen, Burckhardt, Nietzsche) por concebir la antigúedad bajo la 
«imagen de su propia sensibilidad», sigue, no obstante, en mu- 
ches sentidos los cauces abiertos por Jacobo Burckhardat. 

Cerrado el ciclo de Atenas, pasará mucho tiempo hasta que 
la «civilización» viva un fenómeno parecido. Sólo Florencia po- 
drá competir con Atenas. El Estado romano fué superior a la 
cultura romana en todas sus fases. Por eso se identificó con 
el «imperialismo», es decir, con la «civilización» pura, en el 
sentido spengleriano («símbolo de las postrimerías»). El Estado 
moderno, a su vez, condiciona soberanamente a la cultura, mien- 
tras después de la Revolución francesa se produce le que se 
llama la «crisis de la noción del Estado». 


Respecto a la influencia del Estado sobre la religión, ésa es 
típica en la antigiiedad griega y romana. Con el advenimiento 
del cristianismo se produce una contaminación del sistema de 
la Iglesia por el del Estado, cuya ccnsecuencia fué una «su- 
perestimación» de la idea de unidad. 


Fecundas son también las interferencias entre la cultura y 
la religión, cuyo mecanismo ha tenido consecuencias importan- 
tes en el desarrollo histórico. En el mundo clásico cada nuevo 
pensamiento encuentra en seguida su divinización pcética, has- 
ta que la filosofía, flor suprema de la cultura, llega, con su es- 
píritu crítico, a minar los fundamentos de la religión. En la 
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historia del cristianismo, la «cultura» tiene un verdadero as- 
cendiente sobre la religión, y la dialéctica griega triunfa al 
crear el concepto de trinidad, y el dogmatismec oriental preva- 
lece al suprimir las interpretaciones individuales. Después, au- 
rante largo tiempo, la religión es la única cultura de las masas. 
Con la Reforma, la «cultura» intenta un proceso de evasión, 
continuado por la Revolución francesa. Las consecuencias de 
este proceso coinciden con la suplantación de la religión por 
una moral filantrópica, justamente combatida por los auténti- 
cos representantes del espíritu occidental. (Véase MAX SCHEL- 
LER: El resentimiento en la moral.) 


_El pensamiento actual ha hecho, sin duda alguna, un des- 
cubrimiento de capital impcrtancia, esto es, que el hombre es, 
ante todo, un ser histórico o, para estar de acuerdo con el ien- 
guaje tradicional, un «animal» histórico. Todas las anteriores 
consideraciones sobre su carácter «social», sobre el valer «el 
«homo oeconomicus», del «homo ludens», del «homo faber», 
etcétera, palidecen bajo la luz deslumbradora de esta singular 
realidad. Se ha. llegado a la conclusión de que el hombre, en 
vez de naturaleza, tiene historia; de que las leyes de la natu- 
raleza no son sus leyes; de que sus rasgos fundamentales son 
la variación, la «insubstancialidad» (5). Que lo propio de la His- 
toria es el dinamismo, la mudanza, el cambio, la peregrinación. 
A la luz de esta nueva problemática de la Historia, el fenóme- 
no de la «crisis» adquiere un valor sumamente peculiar. El 
concepto de crisis, dice Ortega y Gasset, se refiere a lo que la 
vida histórica tiene de cambio. La crisis histórica consiste, por 
tanto, en que a un mundo o sistema de convicciones sucede 
«un estado vital en que el hombre se queda sin aquellas con- 
vicciones, por tanto, sin mundo». Se llega a un estado de «al- 
teración», de falsificación y de suplantación de la vida. Se está 
en convicciones negativas. 


(5) Véase Ortega y Gasset: Historia como sistema («Revista de Occi- 
dente», Madrid, 1944), Esquema de las crisis («Revista de Occidente», Ma- 
drid, 1942). 

Berdiaeff Nicolás: El sentido de la Historia. Ed. Araluce. Barcelona, 1943. 
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Para esta nueva filosofía (de la «razón histórica» o de la 
«razón vital») el cambio del horizonte vital se produce en cada 
generación, lo que hace que la Historia sea, inexorablemente, 
mcvimiento, proceso. 

Quien tuviera el afán de buscar remotas influencias y es- 
tablecer, con criterio objetivo, paternidades, tropezaría aquí, 
como en todas las circunstancias del pensamiento occidental 
desde hace un siglo y medio, con la teoría de Hégel sobre el 
desarrcllo necesario del espíritu universal. 

También Burckhardt abarca el problema de las crisis histó- 
ricas. No llega a formular una verdadera y propia teoría de 
las crisis, pero las presenta como fenómeno típico del devenir 
histórico, y sus observaciones tienen mucho de común con las 
teorías actuales fundadas en criterics filosóficos. 


Dentro del fenómeno de las crisis históricas, Burckhardt es- 
tudia, ante todo, las primeras migraciones de los pueblos, las 
invasiones—con sus consecuencias positivas o destructoras—y 
la guerra. Sobre este último elemento se detiene más, con un 
verdadero espíritu de erudición. Declara que la guerra puede 
constituir un momento de plenitud (la guerra es «madre de to- 
das las Cosas» rólepos TaTís ráviwv, decía Herác'ito); que es la 
única que permite a los hombres el espectáculo grandiosc de la 
subordinación de todos a la comunidad. Desarrolla una verda- 
dera teoría de la ecumenicidad a través de un proceso de vio- 
lencia. Pero a las guerras modernas y a la insurrección en 
estado permanente Burckhardt las despoja del valor de fenó- 
mencs de crisis. Por tanto, para él, como en general para la 
Filosofía actual (el existencialismo y el vitalismo), la «crisis» 
no significa, exclusivamente, ruptura irremediable y pulveri- 
zación espiritual, sino también catarsis, renovación, rejuvene- 
cimiento. Las verdaderas crisis son—afirma Burckhardt—muy 
raras. Ni Grecia ni Roma conocieron, a pesar de todas sus seu- 
dasrevoluciones, la gran crisis, profunda y radical, esto es, la 
subida de la masa al Poder. Respecto a Roma, la verdadera 
crisis, única en su género, llega con las invasiones bárbaras. 
Tuvieron éstas carácter de crisis en el más alto grado, y consis- 
tieron en la fusión de una nueva potencia material con una 
antigua que continuó viviendo, después de haber transformado 
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su substancia espiritual, de Estado en Iglesia. La interpretación 
burckhardtiana de la Historia no sabe nada de providencia- 
lismo e inexorabilidad. Por eso distingue las crisis en evitables 
(la Reforma y la Revolución francesa) e inevitables (la caída 
del Imperio romano). El clima natural de las crisis consiste en 
una nivelación comercial y en la hcmogeneidad del pensamien- 
to, de modo que, por lo menos en virtud de la presión que po- 
dría realizar el primero de estos dcs factores, la época actual - 
sería muy favorable a las crisis; tesis esta última compartida 
hcy, entre otros, por Ortega y Gasset en su famosa Rebelión 
de las masas. 

En cambio, en la descripción de la mecánica de las crisis, 
el muy racionalista profesor de Basilea está dispuesto a adop- 
tar criterios que saben mucho de metafísica de la Historia. Esta 
vez su racionalismo no le impulsa a hablar de famosas «socie- 
dades de pensamiento», cemo hubiera hecho su contemporáneo 
Alexis de Tóocqueville (6) o como lo hacen, efectivamente, los 
últimos intérpretes de la Revolución francesa (7). 

No es tanto el programa—dice Burckhardt—el que imprime 
la dirección de las crisis como «su contenido de materias infia- 
mables», esto es, el número y la disposición de los que sufren 
y desean desde hace tiempo una transformación general. La 
resistencia material acentúa las verdaderas crisis, mientras los 
trastornos superficiales o insuficientes son paralizados, a pesar 
de tcdo el ruido que han hecho al nacer. «Todo depende de 
la manera como intervenga la imaginación. Si la crisis no per- 
manece dueña de ella, está destinada al fracaso.» Cada crisis 
presenta en su primera fase un fenómeno curioso: los pri- 
meros instigadores son dejados de lado y reemplazados por 
ctros. Se trata, en otros términos, de lo que Agustín Cochin 
llamaba «depuración» o «Terror seco», hecho típico, no sólo de 
la Revolución francesa, sino de cualquier otra crisis, como las 
Cruzadas, la Revolución inglesa, etc.... En un tiempo muy corto 
se forma una segunda generación de agitadores, que encarna 
realmente la crisis y su esencial y específico impulso; «esas 


(6) Véase L'ancien régime et la Révolution. 
(T) Agustín Cochin: Les sociétés de pensée et la démocratie. 
Albert Thiobaudet: les idées politiques de la France. 
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nuevas hileras de cabezas se sienten ya mucho más indepen- 
dientes para con el pasado que las primeras». En aquellos mo- 
mentos el Poder no tclera ninguna especie de interrupción. La 
anarquía se transforma en fragmentos de Poder, en sucedáneos 
de Estado, por groseros que sean. No faltan, desde luego, fuer- 
zas que se opongan a las crisis. Scn, ante todo, las instituciones 
precedentes, convertidas en derechos o encarnando el dere- 
cho; las costumbres y la cultura; los individuos que represen- 
tan aquellas instituciones. Para Burckhardt, la «crisis», que es 
sinónimo de «revolucióm (habla de «empresa verdadera, fe- 
cunda, creadora», como resultado de toda crisis), no tiene aquel 
carácter de ley cósmica, de estadio universal, inexorable, por el 
que pasa todo cuerpo nacional, que resalta. en la interpreta- 
ción orteguiana de este fenómeno (8). 


De aquí su teoría en torno a las crisis evitables (9), que pre- 


cede, en cierto mecdo, a sus famosas y tan diseutidas considera- 
ciones sobre la dicha y la desdicha en la Historia. En este sen- 


tido, Burckhardt ccmparte, sin duda alguna, el error de la. 
mayor parte de sus predecesores y algunos de sus sucesores, que: 
consiste en la formulación de lo que en la ciencia histórica se: 


podría identificar con la pasión para las hipótesis retrospec- 
tivas. 

En cuanto a las consecuencias de cada crisis—y esta vez el 
autor no puede escapar al criterio de ia inexorabilidad—, dis- 


tingue la reacción (o «contrarrevolución», según los historiado-- 
res actuales), el agotamiento, es decir, el fracaso, la demostra-- 
ción implícita de que cada revolución encierra en sí una uto-- 


pía. Pero no deja de reconocer, en este sentido, también la 


existencia de rasgos positivos: nuevas particiones de bienes,. 


aparición de las guerras y del militarismo, consclidación, res- 
tablecimiento del principio de la autoridad, despotismo nece- 
sario, restauraciones totales, etc.... 

No faltan tampoco los criterios vaiorativos. Burckhardt 
ecnsidera, por tanto, funestas las restauraciones parciales por 
el restablecimiento de los partidos vencidos, y aconseja que los 


(8) Ortega y Gasset: El tema de nuestro tiempo. 
(9) Platón poseía toda una teoría para evitar las crisis, que expone en 
su República. 
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emigrados no regresen jamás a su patria después de una crisis. 
Tributa elogios a la pasión creadora, como elemento funda- 
mental de la crisis. Ve en las crisis y sus exaltaciones fanáticas 
«un signo auténtico de vida», «un expediente de la naturaleza 
parecido a: la fiebre», «una encrucijada en nuestro desarrollo». 

La última parte del capítulo sobre las crisis históricas la 
consagra a la influencia de éstas sobre la cultura y al origen 
y la' naturaleza de la crisis actual. En la actualidad, viene a 
decir, las concepciones jurídicas que se oponen a las crisis son 
débiles. Antiguamente chccaban con el derecho sagrado. Hoy, 
la mentalidad del sufragio universal producirá una crisis que 
sacudirá el espiritu mercantil de nuestra época... Es de temer 
grandemente que la crisis actual se ccmplique en lo por venir 
con gigantescas guerras de los pueblos. 


A las consideraciones sobre las influencias permanentes que 
ejercen entre sí los tres factores de la «civilización» y al exa- 
men de los procescs activos de la Historia, siguen, en la cons- 
trucción burckhardtiana, una serie de observaciones sobre la 
función de los grandes hombres en la Historia. 

Su estudio de los individuos «en quienes se concentra el 
movimiento universal» adquiere, después de las formidables ex- 
periencias históricas de nuestro sigle y contra todas las especu- 
laciones sobre la función de las «masas» en la época actual, un 
incontestable valor, 


Cuando .se enfrenta con el fenómeno, problemático, de la 


grandeza histórica (die historische Grósse), Burckhardt aban- 


dona todo sistema científico de interpretación. Esta vez se da 
cuenta de que la Historia no se puede medir con el compás del 
racionalismo. Que el principio irracional, fundamento de la 
Historia, llega a tener un significado ontclógico. Que la His- 
toria es, en gran parte, un próblema de úestino. «La verdadera 
grandeza—dice—es un misterio... La escala de valores que apli- 
camos es incierta, irregular. Sin el hombre superior, el univer- 
so nos parecería incompleto, porque determinadas grandes ac- 


2 
4 
e 
/ 


É 
1 


LA CONCEPCION HISTORICA DE J. BURCKHARDT 263: 


ciones no pueden ser realizadas sino por él, en su época, en su 
medio, y porque serían inconcebibles de otro mcdo.» 


La Historia presenta este fenómeno curioso, es .decir, que: 
los pueblos, culturas y religiones, que parecen tener sentido úni- 
camente para la vida colectiva, encuentran, al ccntrario, su 
verdadera expresión en los individuos superiores. Burckhardt - 
podría advertir, por tanto, como Gustave le Bon, que los gran- 
des acontecimientos históricos son siempre efectos visibles de 
cambios invisibles en el pensamiento de los hombres excepcio-. 
nales. Pero se guarda muy bien de caer en el engaño de este últi- 
timo, frente al fenómeno, nada nuevo en la Historia, de :1a 
explcsión de las muchedumbres. Vive Burckhardt en pleno po- 
sitivismo, pero su positivismo no ha llegado aún a la conclu- 
sión crepuscular de considerar la filosofía del número como 
filosofía de la Historia. ' 

Considerando a los hombres en el campo del espíritu, él afir- 
ma, primeramente, la nota de la extratemporalidad en la fun- 
ción de aquéllos. Los artistas, los poetas y los filósofos, los sa- 
bios y los inventores no concuerdan—dice—con. las «tendencias» 
de su época, de las cuales se nutre la multitud; no influyen di- 
rectamente sobre la «vida», esto es, sobre los intereses de la 
masa. Con todo eso, su función consiste en tomar conciencia 
de lo que atormenta a los pueblos y expresarlo en símbolos 
eterncs para la posteridad. Ellos son seres superiores porque se 
comunican con el universo entero. : 

En las figuras mitológicas, que no quiere omitir en su teoría 
en torno a la grandeza histórica, Burckhardt ve. la necesidad 
íntima que tienen los pueblos de poseer grandes encarnaciones. 
En esta transfiguración de la grandeza, los pueblos encuentran 
el medio de concebir sus arquetipos. Examina después a los 
fundadores de religión, «seres que cobran conciencia de.lo que 
existía en estado latente y traducen en ley una voluntad di- 
fusa». Luego a los grandes hombres de la Histcria propiamente 
dicha: personalidades únicas, en las que terminan «lo general 
y lo particular, la duración y el movimiento», que resumen «los 
Estados, las religiones, las culturas y-las crisis». Su naturaleza 
íntima es un gran misterio de la Historia (Die wirkliche Gróse 
ist ein Mysterium). El hombre excepcional no constituye la re- 
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presentación de un ideal moral de la Humanidad. No es un 
módelo, sino una excepción en la Historia. Su capacidad con- 
siste, no sólo en dominar las situaciones, sino en hacerlas es- 
tallar como demasiadas estrechas para él. En su espíritu no 
cabe la contemplación pura. El destino del hombre superior es 
el de encarnar una voluntad «que aventaje al individuo, y que, 
según su origen, es llamada voluntad de Dios, de una nación, 
de una colectividad o de un período». En tcrno al hombre 
superior, que podría ser para Burckhardt lo que era para Ni- 
colás de Cusa el «Deus occasionatus», el autor se dedica a for- 
mular una serie de consideraciones que toman, en su conjun- 
to, el carácter de paradigma, típico en el sistema de «historia 
ejemplar» de los autores clásicos. 

La voluntad general concentrada en un individuo y servi- 
vida por él, puede ser consciente (la conquista de Persia por 
Alejandro o la unificación de Alemania por Bismarck) o incons- 
ciente. (la conquista de Galia por César). Existe una solidari- 
dad misteriosa entre las ambiciones del hombre excepcicnal y 
lo que se llama el interés de la comunidad. En la medida en 
que el individuo de élite sirve a la comunidad, el criterio de la 
moralidad es irrelevante para ésta y para el juicio de la pos- 
teridad. El motivo que impulsa al hombre excepcicnal a reve- 
larse es el gusto del poder por sí mismo; la idea de la gloria y 
la preocupación por el criterio de la posteridad son, en este 
sentido, elementos secundarios. 

Transmutados en ideales, los hombres superiores se con- 
vierten, para la comunidad posterior, en elemento patético, ob- 
jeto de entusiasmo, estímulo intelectual. La necesidad de hom- 
bres superiores es orgánica en la estructura de los pueblos. La 
época actual—concluye Burckhardt—es poco propicia. a los 
hombres excepcionales, debido a un vasto fenómeno de nivela- 
miento. Pero, con todo esto, es fatal que la crisis se deslice 
del plano miserable de los «negocios» a otro plano y que el 
hombre esperado surja un día seguido por la multitud. «Pues 
los grandes hombres son necesarios en la vida para que la 
Historia pueda liberarse periódicamente de las formas cadu- 
cas en donde las cuaja una retórica razonadora. Y, para el 
hombre que piensa, la condición menos incierta, de una feli- 
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cidad superior, consiste precisamente en conservar su espíritu 
abierto a toda grandeza histórica.» 


El último capítulo de las Reflexiones está dedicado a lo que 
Burckhardt llama la «dicha» y la «desdicha» en la Histcria 
(Uber Glúck und Unglick in der Weltgeschichte). Atribuye a 
los juicios que va a formular en este sentido—siguiendo los 
moldes de la historiografía clásica—el mérito de la espontanei- 
dad, y declara que nada tienen que ver con la filosofía de la 
Histcria. Sus consideraciones sobre la felicidad y la desgracia 
en la Historia abarcan, por turno, momentos, figuras y etapas 
históricas. Considera felicidad la victoria griega contra los per- 
sas, la derrota de Cartago, el rejuvenecimiento de Europa por 
los bárbaros, la defensa contra el Islam, etc. Reconoce, desde 
el principio, la relatividad de estos criterios, desde el punto de 
vista de una Historia objetiva, pero declara que el verter seme- 
jantes juicios de valor es un rasgo de la Edad Moderna. Mas 
el querer conformarse a este universal criterio de valoración 
no le impide ver en él un enemigo declarado del conocimiento 
histórico. Combate, por tanto, el juicio histórico basado en el 
grado de civilización, el criterio de la perfectibilidad y la teoría 
del progreso. «Debemos, sobre todo, guardarnos—concluye—de 
tcmar muy simplemente nuestras perspectivas históricas por 
decretos de la Historia universal.» Lo importante en toda valo- 
ración histórica no es la cuestión de la dicha y de la desdicha, 
sino la continuidad del espíritu humano, que nos parece seme- 
jante al desarrollo de una vida. El problema de la «razón his- 
tórica», que será ampliamente desarrollada por Dilthey en su 
«dialéctica de la realidad» y en la actualidad por Ortega en la 
teoría de la «razón vital», parece encontrar en estas últimas 
páginas una visión anticipadora. También para Burckhardt, el 
hombre no sólo está en la Historia, sino es, en cierto mecdo, 
Historia. 

En su incansable afán para las perspectivas integrales, 
Burckhardt se propone, como actitud ideal frente al fenóme- 
no histórico, la renuncia completa, si esto fuero posible, a 
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nuestra individualidad, para pcder contemplar la Historia con 
la indiferencia con que se contempla desde tierra firme el es- 
pectáculo del mar desencadenado por una tempestad. Entonces 
podríamos participar en uno de los momentos más importantes 
de la Historia del espíritu, olvidaríamos tctalmente el pro- 
blema de la dicha y de la desdicha para no vivir más que en la 
alegría del conocimiento puro. 

-_Resuena en este afán de Jacobo Burckhardt de concentrar 
la realidad histórica en un espacio ontológico la eterna melo- 
día de la incitación platónica de retirarnos a las moradas tran- 
quilas del pensar que ha entrado en sí mismo y allí permanece, 
donde han callado los intereses que mueven la vida de los pue- 
blos y de los individuos. 

Por esto, considerando ahora, con mirada sintética, su am- 
plia visión histórica, nos atrevemcs a concluir, diga lo que diga 


la diosa Razón, que para Burckhardt la «Historia» (con mayús- 


cula) es lo que fué, hace tiempo, para el napolitano Vico, se- 
gún su famosa Tavola delle discoverte generali, «un'istoria idea- 
le eterna descritta sullidea della provvedenza, sopra la quale 
corrcno in tempo tutte le storie particolari delle nazioni ne” 
loro sorgimenti, progressi, stati, decadenze e fini.» 


GEORGE USCATESCU. 


Madrid, marzo de 1946. 


Este breve estudio, con el cual intentamos presentar algunos 
puntos de vista de la filosofía de la Historia, en su aspecto laico 
y racionalista, será seguido por un trabajo sobre los «Funda- 
mentos escatológicos de la Historia», crientación en torno a los 
problemas de una filosofía cristiana de la Historia, que espera- 
mos publicar en breve en la REVISTA DE FILOSOFÍA, que nos ofre- 
ce ahora su incondicionada hcspitalidad. 
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Los problemas del conocimiento son, indudablemente, los que 
han llamado preferentemente la atención de los filósofos neosco- 
lásticos en lo que llevamos de siglo. Basta repasar para verlo la 
abundantísima literatura producida en libros, monsgrafías y ar- 
tículos de revista. También se puede decir que es el campo donde 
mayores discusiones se han levantado y donde existe más varie- 
dad de opiniones. Mientras en las demás disciplinas filosóficas' se 
ha logrado una cierta unidad fundamental, y las discusiones se 
limitan a cuestiones secundarias, en la crítica del conocimiento 
reina todavía gran desacuerdo en el enfoque de las cuestiones 
fundamentales Sin embargo, hay ya resultados que pueden pasar 
como muy consistentes, y es de desear que surja uns fuerte y au- 
torizada personalidad que los aproveche y marque los jalones 
definitivos. 

Entretanto recibimos complacidos las obras que aparecen con 
este afán conciliador, aun estando disconformes con algunos de 
sus puntos de vista. En este sentido, nos varece laudable el es- 
fuerzo realizado por José de Vries en el libro que con el título 
de Pensar y Ser ha sido traducido al castellano (1), y ya que en 
nuestra lengua no tenemos una obra de conjunto que, como ésta, 
trate con modernidad y seriedad los problemas a que nos referi- 
mos, no parecerá inútil dar de ella una amplia información a los 
lectores de la REvISTA DE FILOSOFÍA. 

El libro se divide en tres partes: en la primera, establece el va- 
lor del conocimiento en general; en la segunda, intenta justificar 
el valor trascendente del conocimiento ; la tercera, puede conside- 
rarse como una crítica especial en que se propone defender el va- 
lor del conocimiento científico en el ámbito de tres tipos de cien- 
cias: las ciencias naturales, la ciencia histórica y la metafísica. 


(1) Pensar y Ser, por José de Vries. S. J. (versión española por José Mencha- 
ca). Editorial Razón y Fe. Madrid, 1945. Ya circulaba anteriormente por España 
la Critica in usum scholarum, del mismo autor y que no es más que una refundi- 
ción de la primera puesta en latín, según el método escolástico, para formar par- 
te de las Institutiones philosophiae scholasticae del Colegio Pullacense. 


1 . 
A) El valor del conocimiento en general. 


El valor del conocimiento estriba en su verdad y su certeza. 
Se trata, pues, del conocimiento verdadero y cierto, y es preciso 
plantear este problema en toda su amplitud: ¿somos en absoluto 
¡capaces de conocer alguna verdad? 

- Si lo que intentamos conocer es la posibilidad del conocimien- 
to en general, no podemos suponer lo que hay que demostrar, no 
podemos dar por justificado ningún conocimiento sin más. Es nre- 
ciso exigir una completa abstención de suposiciones : 

¿Quiere esto decir que hemos de destruir o negar o siquiera 
dudar realmente de todos nuestros conocimientos anteriores? Ni 
es posible ni es necesario. No es posible, porque cualquiera que 
sea el resultado a que lleguemos en nuestra investigación, no lo- 
grará modificar fundamentalmente nuestra vida corriente ni des- 
truir un cúmulo de certezas naturales, que son absolutamente ne- 
cesarias para el desenvolvimiento de aquélla. No es necesario, por- 
que para proceder sin prejuicios no se requiere la duda real sobre 
nada; basta prescindir metódicamente de las certezas naturales, 
es decir, no utilizarlas como fundamento lógico de nuestra in- 
vestigación ni excluirlas del examen crítico. Buscamos la justifi- 
cación racional, crítica y evidente de nuestro conocimiento, y 
esta plenitud en el fin requiere un rigor y precisión absolutos en 
el método. Es preciso, por lo tanto, prescindir o abstraer metó- 
dicamente de la certeza natural, aun de las verdades más funda- 
mentales. 

Esa debe ser la disposición de la mente el plantearse el pro- 
blema crítico; pero ¿cuál debe ser el punto «e partida para la re- 
solución de este problema? No es apto punto de partida ni la 
naturaleza del entendimiento, ni el conocimiento sensible del mun- 
do exterior, ni la existencia de la sociedad, ni el hecho del len- 
guaje, como han pretendido diversos filósofos. Hay muchas discu- 
siones en torno de estas clases de conocimiento para que puedan 
servir de verdades fundamentales plena y evident-mente justifi- 
cadas. Por lo que toca a la naturaleza del entendimiento, recuér- 
dese que una potencia o facultad sólo se conoce nor sus actos. 
Hay que comenzar, pues, por los actos del entendimiento ; pero 
como buscamos el conocimiento verdadero y cierto, habrá. que 
empezar por los actos del entendimiento en que, de una manera 
formal y plena, se expresa la verdad, esto es, por los juicios, 
que son la única forma de pensamientos con pretensión de verdad 
y certeza. 

¿Y por qué clase de juicios? Hay juicios de orden ideal en 
que se establecen puras relaciones entre conveptos, y hay juicios 
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de orden real en que nos referimos a hechos concretos que se nos 
presentan. Estos últimos son de tres clases, según se refieran a 
hechos del mundo exterior o a la existencia del yo ajeno o a los 
hechos de conciencia. De todos ellos, sólo los juicios ideales y 
los juicios reales de conciencia reúnen las condiciones exigidas 
para poder ser un apto punto de partida: que no supongan otros 
y que sean admitidos por todos, 0, al menos, por la mayor par- 
te, como tales. Tanto los juicios de conciencia como los prime- 
ros principios, son realmente primeros juicios lógicamente; los 
unos, en el orden de la realidad concreta; los otro,, en el orden 
de la relación esencial; a pesar de ello, parece más prudente co- 
menzar por los juicios inmediatos de conciencia que por los pri- 
meros principios de orden ideal. Es más fácil ver plenamente rea- 
lizado el concepto de verdad en los primero que en los segun- 
dos, pues mientras éstos nos dan sólo una evidencia formal y abs- 
tracta, aquéllos nos la proporcionan real y concreta Además, 
existen muchas discusiones en torno al sentido y valor de los pri- 
meros principios. 

En nuestra conciencia directa vivimos y experinentamos in- 
mediatamente en su propio ser una serie de hechos d. los cuales 
no es posible dudar. Que yo estoy triste, que me esfuerzo por 
comprender, que veo delante de mí un papel en blanco y más 
allá una silla, son realidades psiquicas, tan reales, aunque con otro 
género de realidad, como pueden serlo una montaña o un edifi- 
cio; pero con la ventaja sobre éstas de que son realidades inme- 
diatas, que están en mí, que se descubren en sí misinas sin inter- 
medio de imágenes o conceptos. 


Además, puedo reflexionar sobre esos hezhos y <n la concien- 
cia refleja se me manifiestan como objeto pensado, es decir, con 
carácter intencional. Una cosa es la tristeza inmediatamente vi- 
vida y experimentada y otra cosa la tristeza repres=ntada intelec- 
tualmente, esto es, pensada. Pero como tanto la tristeza pensada 
como la tristeza experimentada en su realidad son algo que hay 
inmediatamente en mi conciencia, puedo establece una compa- 
ración entre ambas con absoluta seguridad y garantía Puedo for- 
mular un juicio acerca de mi tristeza, y veo que lo que afirmo en 
el juicio se da en la realidad a que se refiere. Cuando afirmo que 
estoy triste o que hay tristeza en mí, hay adecuación y conformi- 
dad entre lo que pinenso en ese juicio y la realidad de mi tristeza. 
Es decir, el concepto de la verdad se realiza plenamente en los 
juicios inmediatos de conciencia. No cabe faisedad posible mien- 
tras el entendimiento se limite a afirmar lo que actnalmente expe- 
rimenta. Y esta verdad, inmediatamente evidente, nos arranca la 
firmeza de nuestro asentimiento, y nos libra del temor de errar. 
Es decir, produce en nosotros una absoluta y segura certeza. 
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Está, pues, plenamente | justificada la verdad y certeza de los 
juicios de conciencia. Tenemos algún conocimiento verdadero y 
cierto. > 

Pero eso es muy poco. Necesitamos progresar en la justifica- 
ción de nuestros conocimientos. Por de pronto, y sin salirnos de 
la conciencia, podemos asegurar la existencia del yo como sujeto 
de los distintos actos a que nos hemos referido. Los objetos de 
que tenemos conciencia son variadisimos, también cambian los 
modos de nuestro comportamiento consciente ; pero el yo pare- 
ce permanecer siempre el mismo. A pesar d= las afirmaciones del 
empirismo y del idealismo criteriológico, es evidente que los ac- 
tos de conciencia no se experimentan como «ctos ex sí, indepen- 
dientes, sino como actos en mí, dependientes de mi yo Más aún; 
respecto de muchos actos, el yo no sólo es su'eto, no sólo los tie- 
ne, sino que los produce, los pone con su propia actividad. El 
yo en alguno de sus actos se nos manifiesta como activo, como 
causa de los mismos. 

Basta la constatación de todos estos hechos en la conciencia 
para poder justificar el valor de los conceptos que a ellos se refie- 
ren y verificar juicios de carácter necesario y universal que nos 
permitan ampliar nuestro conocimiento a otras esferas de la rea-. 
lidad que no tienen, quizá, para nosotros la inmediatez de los he- 
chos de conciencia. 

Todo juicio, aun los de carácter individual, se conipone de con- 
ceptos que lo constituyen. En los juicios que hemos examinado, 
el concepto sujeto se refiere a una realidad concreta de la con- 
ciencia; el concepto predicado expresa una forma general que 
atribuímos a esa realidad, por ejemplo, la existencia. Se trata de 
justificar ahora el valor de dichos conceptos con relución a la rea- 
lidad a la que se refieren. Con este motivo, se plantea el autor el 
famoso problema de los universales. 


Establecida la existencia de conceptos :miversales contra el 
nominalismo, prueba el valor del conocimiento conzeptual frente 
a la filosofía de la vida y el valor real de los conceptos en oposi- 
ción al conceptualismo idealista. La justificación del valor real de 
los conceptos sólo se puede extender, hasta ahora, a los con- 
ceptos que se verifiquen en los datos de la conciencia, aun en el 
caso de que primitivamente no todos los hayamos adquirido por 
abstracción de dichos datos. Nos referimos, en primer lugar, a 
los conceptos fundamentales psíquicos, com» sensa.ión, imagen, 
juicio, volición, sentimiento, etc. En todos estos casos, el pensa- 
miento no constituye la realidad; el concepio sólo expresa in- 
tencionalmente lo que encuentra hecho. En el concepto se piensa 
el mismo contenido que en la vivencia real se experimenta, un 
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contenido real. En este sentido podemos hablar del valor real de 
los conceptos psicológicos. 

Lo mismo hay que decir de los conceptos ontológicos funda- 
mentales, aunque su verificación en los hechos de conciencia apa- 
rezca más difícil. Es indiscutible que cualquiera que sea el origen 
del concepto de existencia, lo que con él queremos signitcar Jo 
encontramos en nuestros actos y en nuestro yo, independiente- 
mente de nuestro pensar. Dichos actos, no sólo se piensan como 
existentes, sino que existen realmente, y su existencia es inmediata- 
mente experimentada. Va mucha diferencia de pensar un dolor de 
muelas a sentirlo efectivamente. Lo mismo podemos decir del con- 
cepto de ente, de sujeto, de accidente, de causa, de efevto. etc. To- 
dos estos conceptos fundan su validez en la percepción de la esen- 
cia en el concreto dado. 

Ha sido preciso insistir en el valor real del conocimiento con- 
ceptual, porque la intuición de lo concreto, aunque nos ponga en 
contacto con la realidad, nos encierra en vivencias empíricas ais- 
ladas, mientras que los conceptos nos permiten traspasar los lími- 
tes de la experiencia, construir la ciencia y hacer posible el lengua- 
je y la comunicación con los demás. Además, para nosotros es 
necesario, si queremos ampliar el ámbito de vuestro conocimiento 
verdadero y cierto. 

Aunque quizá no hay otra realidad que se nos muestre tan in» 
mediatamente evidente como los hechos de conciencia, nuestro 
anhelo de conocer no puede satisfacerse con ronocer lo que se en- 
cierra dentro de esos límites; aspiramos a conocer otras esferas 
de la realidad con un conocimiento que pueda sostener crítica- 
mente su verdad y su certeza. Mas para ello se precisa ineludible- 
mente la evidencia. Sin evidencia no puede haber conocimiento 
críticamente justificado. Cuando no podemos obtene: evidericia in- 
mediata, es necesario servirnos de la evidencia mediata. Y la evi- 
dencia mediata tiene su expresión en el raciocinio, una de cuyas 
premisas ha de ser, forzosamente, un juicio universal, según la 
conocida regla de la lógica. Pero los juicios cuya verdad queda 
justificada hasta ahora son juicios que se reneren a hechos par- 
ticulares y concretos de conciencia. Ninguno de ello, puede servir 
de premisa general ni tampoco proporcionarnos sin más el prin- 
cipio universal que nos hace falta. 

¿Cómo obtenerlo? «Podemos obtener principios inmediata- 
mente inteligibles y de valor general, comparando entre sí las 
esencias (contenidos) dadas en los conceptos abstractos. Las esen- 
cias han sido abstraídas originariamente de la experiencia; pero 
no percibimos las relaciones necesarias que hay entre ellas por la 
experiencia, sino por un acto del entendimiento esencialmente dis- 
tinto de ella. No se trata de una conclusión ni de un discurso, 


274 q A E MESE ME A A 


e 


he . io . Ay » . Ri y Ma A” En 
sino de una simple e inmediata inteligencia de la relación esencial. 
Los escolásticos llaman a esta inteligencia intellectus princi- 


plorum.» 

Un principio tiene valor universal cuando vale para todos los 
objetos significados por el concepto del sujeto; tiene valor real 
cuando vale para las cosas reales significada> por dicho concep- 
to; tiene valor absoluto cuando no depende ue ninguna condición 
ni admite excepción alguna. 

Pará el progreso del conocimiento, para «xtenderlo con valor 
crítico a una realidad que no sea absolutamente inmediata. nos 
hace falta un principio de valor necesario y universal. y cuya evi- 
dencia no dependa de la experiencia, es «lecir, un principio a 
priori. 

Pero esto no basta. Hay juicios y principivs 4 priori de carác- 
ter necesario y universal en que el predicado es sólu un elemento 
o una nota contenida en el concepto del sujeto; son principios 
meramente 'explicativos (o analíticos). Esta clase de juicios no 
vale para hacer progresar el conocimiento. La razón es clara. El 
valor real del principio exige que el contenido total del concepto 
del sujeto se verifique en el dato particular de la experiencia. Aho- 
ra bien, si el predicado no nos presenta más cue un elemento con- 
tenido formalmente en el concepto del sujeto, es claro que, con 
la aplicación de dicho principio al dato de la expesiencia, no se 
conoce nada que trascienda la percepción. Con dichos juicios o 
principios no podemos ampliar nuestro conocimiento más allá de 
la experiencia; 

Se requieren, pues, juicios o principios, que, además de ser evi- 
dentes a priori y de tener carácter necesariv y universal, sean 
extensivos (sintéticos), es decir, que en ellos el predicado añada 
al concepto del sujeto algo no contenido en éste, y que ese algo 
añadido no nos lo manifieste la percepción en el dato de la expe- 
riencia, esto es, que esa adición no se haga findándlose en la ex- 
periencia. Se trata, pues, de juicios extensivos a priori. 

Estos juicios hacen pensar en seguida en los juicios sintéticos 
a priori de Kant; pero, en realidad, no tienen nada que ver con 
ellos, ya que, naturalmente, el autor rechaza como errónea toda 
la fundamentación kantiana de dichos juicios. La justificación de 
los juicios extensivos a priori la busca el autor en la tradición 
escolástica, expresamente en la teoría de los predicables. 

Si en un juicio colocamos como sujeto un conc=pto específico 
que exprese una determinada esencia especifica, cualquier predi- 
cado que le atribuyamos, como no sea la repe:ción ll mismo con- 
cepto, le convendrá de una de las cuatro maneras expresadas por 
los cuatro restantes modos de predicación o predicables, es decir, 
como género o como diferencia específica 6 como propiedad o 
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¡eramente. expl icativos, porque, tanto el género om 
ferencia, son elementos que constituyen esencialmente Al 
pecie y están formalmente contenidos en el concepto específico. 
Si le atribuímos algo como accidente, tendremos un juicio extensi- es 
Pe vo, pero a posteriori, y con fundamento en la experiencia, sin ca- 7 3 

rácter necesario ni universal. Pero si se le atribuye un predicado LS 

como propiedad, entonces tenemos un juicio «a priori, porque toda e 
propiedad conviene necesaria y universalmente a la especie, y, al 
E mismo tiempo, un juicio extensivo, porque la propiedad no está 
f 


contenida formalmente en el concepto específico como uno de sus 
- elementos, sino que es una consecuencia necesaria que se deriva 
: de la esencia significada por dicho concepto. 
»- Como ejemplo típico de juicio extensivo a priori nos presenta - 
Vries el famoso principio de causalidad, cuyo sentido, valor y jus- 

- — tificación trata con relativa extensión. El ejemplo, por otra par- 
te, mo está escogido al azar. Le interesa tener previamente justi- 

- ficado este principio, porque en la segunda parte lo va a utilizar 
como trampolín para saltar a la realidad trascendente. 
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B) El valor trascendente del conocimiento. 
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í - Con lo expuesto hasta ahora, de Vries da por resuelto el pri- 
mer problema propuesto: el del conocimiento verdadero y cierto 

en general. Justificada la verdad y certeza di los juicios de con- 
ciencia, por una parte, y por otra, la evidencia de los llamados 
juicios inmediatos o principios de orden ideal, ya se puede ase- - 
gurar la posibilidad y existencia del conocimiento contra el escep- - 
ticismo que la niega, su valor absoluto contra toda clase de rela- 
tivismo, y su valor real contra el idealismo criteriológico que 
afirma que el objeto conocido es puesto y producido por el cono- 
cimiento mismo. Claro que ese valor real se limita, por ahora, a 
las realidades de conciencia, que son hasta ahora las únicas reali- 
dades críticamente justificadas. 

Se trata ahora del segundo problema: «e extender el valor 
real del conocimiento a la realidad trascendente a la conciencia, 
realidad que es triple: el mundo exterior material, nuestra vida 
consciente pasada que nos presenta la memoria y la realidad de 
las otras almas, del yo ajeno. En una palabra: trata de «justifi- 
car críticamente nuestra convicción natural «lel muudo espacial y 
temporal en que vivimos en compañía de otros hombres». 

Parte del hecho de esa convicción natural acerca de la reali- 
dad trascendente, convicción que quedará incólume «cualquiera 
que sea la apreciación que se haga de sus razonamientos, puesto 
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: que no depende de hecho de ningún razonamiento, por lo menos 
CNN explícito. Por eso, antes de la justificación teóricocritica del rea- 
/ lismo trascendente nos lo presenta como un pustulado exigido por 

la naturaleza del entendimiento, en especial, y por la naturaleza 
de todo el hombre, en general. Para ello se vale del sentido rea- 
qe lista de la verdad y del juicio; todo juicio, o se refiere inmediata- 
: mente a un objeto real, o, por lo menos, supone un juicio de 
esta significación, es decir, la verdad en el sentido realista, es la 
significación fundamental del juicio. Recuerda e insiste en aque- 
llas palabras de Santo Tomás: «El fundamento de la verdad del 
juicio es el ser del objeto, no su verdad. Por eso dice el filósofo : 
una opinión o dicho es verdadero, porque la cosa es. no porque 
la cosa es verdadera.» (IP., q. 16, a 1, ad 3.) 

Por otra parte, el juicio es el acto o pertección entitativa ac- 
tual a que naturalmente tiende el entendimiento. 

Si el hombre, pues, por naturaleza, tiende a conocer, y el co- 
nocimiento propiamente humano es operación de la facultad in- 
telectiva, y la facultad intelectiva tiende al juicio como acto más 
perfecto del conocimiento, y el juicio tiene una pretensión de ver- 
dad en sentido realista y trascendente, es claro que el realismo 
trascendente es, por lo menos, un postulado de la naturaleza del 
hombre, xee 

Pero es algo más que un postulado y algo más que una vul- 
gar certeza natural. Se pretende una certeza filosófiza refleja, ple- 
na, teórica y críticamente justificada. ¿Es posible esta justifica- 
ción ? 

Sólo hay un camino: la evidencia. Sólo ella es critério necesa- 
rio y suficiente para una justificación como se desea Hay evi- 
dencia concreta y real y hay evidencia abstracta y formal; la pri- 
mera consiste en la clara y directa manifestación del Objeto mis- 
mo; la segunda, en la clara manifestación de una relación ne- 
cesaria entre dos conceptos. Cuando se trata de la evidencia de 
una realidad, sólo se hace inmediatamente evidente en el primer 
sentido por la clara e inmediata manifestación de la realidad 
misma. 

Ahora bien; ¿es inmediatamente evidente la realidad trascen- 
dente? Parece que no. Por lo mismo que es trasce..dente y tras- 
cendente a la conciencia, en aquello precisamente wue trascien- 
de no se manifiesta, no está inmediatamente presente a la con- 
ciencia. Esto es claro si nos referimos al yo ajeno y a hechos pa- 
sados o cosas ausentes. Nadie hablará de evidencia inmediata en 
estos casos. Habría que limitar la cuestión 1 las cosas corporales 
presentes y actualmente percibidas. Pero aun respecto a ellas, la 
teoría psicológica de la percepción nos dice que aun en las per- 
cepciones actuales hay una gran parte de elementos no percibidos 
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actualmente que completan la percepción del objeto. Y aun res- 
pecto a los elementos actualmente percibidos existen grandes di- 
ficultades que nos impiden admitir la evidencia de que nos pre- 
sentan inmediatamente el ser en sí del objeto. Y de Vries, des- 
pués de varias reflexiones, llega a la conclusión de que «el ob- 
jeto de los sentidos no se percibe inmediatamente en sí ni por una 
intuición sensorial ni por una intuición intelectual, sino que es 
necesario admitir en la percepción sensorial una imagen cognos- 
citiva consciente intermedia». De este modo rechaza como poco 
crítica y justificada la teoría del realismo inmediato. 

Pero no hay que desesperar. Si no es posible una evidencia 
inmediata, cabe, quizá, utilizar la evidencia mudiata. ¿En qué con- 
siste la evidencia mediata? ¿Reúne las condiciones exigidas para 
una justificación críticamente válida? 

Es indudable que si hay una realidad inmediatamente eviden- 
te y se descubre en ella una conexión necesaria, también inmedia 
tamente evidente, con otra realidad que no se nos manifiesta en 
sí misma, esta realidad es mediatamente evidente. Esta eviden- 
cia mediata se puede probar y justificar con un raciocinio, cuya 
premisa mayor sea un principio general inteligible inmediata- 
mente a priori que exprese la conexión necesaria entre la reali- 
dad inmediata y la mediata que queremos conocer, y cuya.premi- 
sa menor afirme que existe de hecho esa realidad inmediata de 
que partimos. 

¿Podemos utilizar un raciocinio de este tipo para probar la 
existencia de la realidad trascendente? Tenemos un principio, el 
de la causalidad, cuya verdad y evidencia quedaron justificadas en 
la primera parte, y tenemos una realidad inmediatamente evidente, 
que son los hechos de conciencia. La aplicación del principio de 
causalidad a los datos inmediatos de la conciencia nos da con toda 
certeza la existencia de una realidad trascendente. Es evidente 
que tenemos percepciones sensoriales, y su fluencia y variabili- 
dad nos asegura su contingencia. Como contingentes que son, ne- 
cesitan, evidentemente, una causa de que d-+pendan. Esta causa 
no es el yo consciente, puesto que ni la existencia ni la modifica- 
ción de estas percepciones dependen de él. Existe, por lo tanto, 
una ralidad trascendente al yo consciente, que es causa de dichas 
percepciones. 

Este modo de argumentar fué utilizado por Descartes, y mo- 
dernamente por Kúlpe. Entre otros neoscolásticos, lo utilizan 
Mercier, Geyser, Nink y Santeler. No es imnguna cosa nueva. 
Se le han hecho ya muchas críticas. 

A primera vista, se ve que lo único que se prueba por él es 
una realidad distinta del yo consciente; pero no cons.a que esa rea- 
lidad sea el mundo corporal como causa de dichas percepciones. 
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Puede serlo, o una parte inconsciente del yo, o Dios mismo, como 
sostenía Berkeley. El autor reconoce esta dificultad, y por eso en 
este primer argumento no pretende probar más que lo que $e 
puede. 

Por eso, en apartados distintos se dedica a justificar cada una 
de las realidades trascendentes que ha tenido en cuenta: la 
temporalidad de lo real, la realidad del yo ajeno y la realidad de 
lo espacial. Prueba la realidad de lo temporal por la conexión 
entre el recuerdo y la percepción; la realidad del ¡ú por el len- 
guaje. La justificación de la realidad corporai, que parecía la más 
fácil, aparece como la más complicada y la que necesita más supues- 
tos. En ella procede como por tres grados: el primero, consis- 
te en demostrar que la causa de las percepciones corporales exis- 
te independientemente de toda conciencia particula: humana; el 
segundo, en mostrar que la realidad que determina nuestra per- 
cepción de extensión no es ningún ser consciente, ninguna reali- 
dad espiritual o psíquica; por último, dedue que esta realidad, 
que no es ni espiritual ni psiquica, es de alguna manera espacial- 
mente extensa, para lo cual tiene que descartar previamente la 
única posibilidad que queda: la de que existan rexlidades (espe- 
cie de mónadas) que sean inextensas y al mismo inconscientes. 


C) Posibilidad y valor del conocimiento científico. 


En la primera parte, una vez justificada la verdad de los jui- 
cios de conciencia, se demostró el valor real en general de los 
conceptos y, por lo tanto, la evidencia también de juicios de ca- 
rácter general fundados en relaciones conceptuales. En la se- 
gunda termina el autor por justificar el valor real trascendente 
de los conceptos, puesto que ya dispone de una realidad a que 
puedan aplicarse. Podemos ya formular juicios verdaderos y cier- 
tos acerca de los objetos de la experiencia exterior, 

Pero con esto no se satisface todavía plemamente el deseo de 
saber y conocer, propio de la naturaleza humana. Aspiramos a co- 
nocer los principios y leyes necesarias por que se rigen las cosas, 
la causa y razón de cuanto experimentamos, los entes que pueden 
existir más allá de toda experiencia, etc. Es decir, aspiramos al 
conocimiento científico. 

Es lo que trata de justificar el autor en la última parte. En 
primer lugar, la posibilidad de las ciencias naturales. mediante la 
legitimidad de la inducción científica, que nos permite descubrir 
principios y leyes con los cuales se puedan predecir y prevenir 
los hechos para someterlos a las necesidades de la vida. En se- 
gundo lugar, la posibilidad del conocimiento histórico, fundado 
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en el testimonio ajeno, que es la fuente única de conocimiento 
para los hechos que pasaron y legitima cuando reúne las debidas 
condiciones. Y, por último, la posibilidad de la metafísica, como 
ciencia de lo inmaterial, cuya legitimación tanda principalmente 
en la abstracción formal de las perfecciones simples. 


La obra, en general, resulta interesante. Tiene puntos débiles 
y aciertos indudables. El autor procura fundamentar su posición 
propia en los grandes maestros de la escolástica; pero tiene un 
criterio tan amplio, que se deja influir por corrientes filosóficas 
muy distantes. Conoce bien la filosofía contzmporánea y enjuicia 
con acierto algunas de sus manifestaciones más en boga en los 
últimos decenios. Basta recordar la crítica de la oposición al co. 
nocimiento abstractivo en la filosofía de la vida y en la filosofia 
existencial y el esfuerzo por hacer ver la inconsistencia del tras- 
cendentalismo lógico de Lotze, de Bolzano y de la Fenomeno- 
logía, que establece un reino de objetos id+ales, intermedio en- 
tre las cosas reales y el entendimiento, como objeto directo de 
la verdad y de nuestro conocimiento intelectual, doctrina, por 
cierto, muy extendida en nuestros medios universicarios. 

En cambio, no lleva al convencimiento pleno en ía justificación 
de los juicios extensivos a priori ni en el modo de probar la po- 
sibilidad de la metafísica ni en algunos otros puntos de menos 
importancia. 

En cuanto a los puntos fundamentales, como son el punto de 
partida y la justificación del realismo mediato, hay cosas estima- 
bles y también algunos fallos. Desde luego, nos parece que no 
hay juicios que presenten el carácter de evidencia inmediata que 
presentan los juicios de conciencia; pueden pasar como prototi- 
pos de juicios verdaderos y ciertos en el orden concreto. En la 
justificación de esa verdad y esa certeza está uno de los princi- 
pales méritos de la obra; pero, en cambio, nos ,arece endeble 
y complicada la justificación de la realidad trascendente a partir 
de esos juicios. La pretendida evidencia del realismo mediato re- 
sulta tan mediata, tan diluída y tan complicada, que casi se desva- 
nece. Es más feliz al presentar las dificultades que el realismo 
inmediato ofrece. No pretendemos hacer una crítica a fondo de 
cada uno de los problemas. Quizá no tardemos en :ratar algunos 
de ellos con la amplitud que merecen en las páginas de esta Re- 
vista. Sólo queríamos informar y orientar ligeramente, y pode- 
mos decir que es un libro de indiscutible mérito, y, hoy por hoy, 
quizá el mejor que en su género tenemos en nuestra lengua. 


MANUEL MINDÁN. 
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Los métodos curativos de la Christian science, no desconoci- 
dos del lector culto, llegan a un grado en la terapéutica empleada 
por el doctor Tournier, que merecen una nota especial y un juicio 
no siempre favorable. 

Al mismo tiempo que este juicio, se hace la exposición de la 
filosofía—en parte teológica—del sistema en que desempeña un 
papel tan importante la consideración del t.mperamunto., 


UN NUEVO TIPO DE PSICOANALISIS 


De este modo puede calificarse lo preconizado en la obra de 
un doctor suizo—M. Paul Tournier—, que ha alcanzado en dos 
años seis ediciones. Médecine de la personne (1) se titula el libro, 
interesantísimo en extremo, ameno y documentado, cuyo conte- 
nido cae de lleno en el dominio de la Psicología y aun de la Fi- 
losofía en general, y es acreedor a una nota. 

Si los métodos psicoterápicos del doctor Tournier han de pa- 
sar, como es justo, a la historia de la Medicina, quizá no le cua- 
drase otra denominación que la inglesa de Christian cure por se- 
mejanza a la ya consagrada de Mind cure. 

El doctor Tournier, en efecto, que la llama curi cristiana del 
alma, reconoce acreedor a su gratitud al doctor Frank N. D. 
Buchman, a quien dedica el libro, por su mensaj-—digamos su 
evangelio, su buena nueva, la revelación que le ha hecho de un 
remedio de muchos males físicos y morales—, que no sólo ha 
ejercido una honda influencia en el autor, sino que le ha hecho 
percatarse del verdadero sentido que debía dar a su vocación de 
médico. Y conste que no es un psiquiatra: parece un médico ge- 
neral según son de variados los padecimientos de vu clientela. 

Sostiene el doctor Tournier que la mayoría de los padecimien- 
tos y dolencias físicas no es que tengan un crigen psíquico ; pue- 


(1) Delachaux et Niestlé, S. A. Ginebra, 1942. Un tomo, en rústica, de 292 
páginas, 5 francos suizos. 
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den ser causados por un microbio, por una íoxina, por una infec- 
ción; pero que no hubiesen hecho mella estos agentes patógenos 


“en el organismo si éste hubiese tenido las defensas necesarias, 


defensas que disminuyen por los problemas morales y espiritua- 
les, las luchas de alma y de conciencia, los disgustos y remordi- 
mientos, que de tal modo han predispuesto al enfermo a ser víc- 
tima del mal físico que le aqueja. y 

Precisamente por eso alega el caso insólito de in sano que 
acude a su consulta, no para curar de una enfermedad, sino a 
prevenirse contra cualquiera que le pueda “obrevenir, vacunán- 
dose, como si dijéramos, espiritualmente, contra pasibles contin- 
gencias patológicas. 

La vacuna profiláctica del doctor Tournisr es de orden religio- 
so. Hay que ponerse en la presencia'de Dios; hay que juzgar 
del propio caso con criterio sobrenatural; may, en una palabra, 
que someterse a la voluntad de Dios, voluntad de Dios que exi- 
girá a veces del enfermo el perdón de infidelidades conyugales, 
la resignación con la vida modesta que las circunstancias nos im- 
pone, el sacar fuerzas de flaqueza para hacer frentz a la vida, el 
cargar con las consecuencias de nuestras malas acciones. De este 
modo ha curado a un estafador, cuyo padecimiento nacía del 
miedo a la cárcel a que se había hecho acreecor por su delito, del 
que logró no rehuyese la acción de la justicia, haciéndole ver que 
la voluntad de Dios era que sufriese la pena merecida por sus 
actos. 

Evidentemente, que para que el método del doctor Tournier 
produzca resultado se ha de partir de la bas2 de que el enfermo 
tenga fe. No hay que pensar que toda su clientela sea de creyen- 
tes; con muchos, pues, de sus enfermos habrá de haber fracasa- 
do por este motivo; pero cuando la tribulación arrecia, ¡es tan 
fácil volver los ojos a Dios! La cruz, en la economía divina 
de la salvación de las almas, es el camino que más fácilmente 
conduce a la vuelta a Dios. 

El autor es protestante. Ciertos reparos, dice, le han hecho al- 
gunos teólogos que él se excusa de no tener en cuenta en las edi- 
ciones que sucesivamente va lanzando al mercado, reparos que 
no dejará de haberle hecho cualquier teólogo católico, como el 
de la enferma Genoveva, de quien dice se reconcilió con Dios 
reconciliándose con el hombre divorciado con quien se había 
casado civilmente, a pesar de que el autor es enemigo del divor- 


cio; su estilo ascético recuerda el de los libros de piedad protes- 


tantes; estas abdicaciones ante Dios de toda voluntad propia no 
pueden menos de hacer pensar en la conversión a Dios de que 
tanto hablan los autores calvinistas—él cita laudatoriamente a 
Calvino, y el calvinismo se halla muy extendido en Suiza—como 
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crisis espiritual que desean los calvinistas experimentar en su vida, 
pues es prenda de predestinación para el cielo y garantía de per- 
severancia final. Según el calvinismo, el convertido está predesti- 
nado a la gloria eterna, fe en la propia e indefectible salvación, 
que puede producir y produce en algunos el efecto de conside- 
rarse libres de la necesidad de observar una buena conducta. 

El doctor Tournier apela con frecuencia 1] psicoanálisis como 
medio curátivo, convencido del alivio que 1epresenta el descar- 
gar el fardo de una conciencia pecadora con la confesión de las 
propias intimidades hecha al médico. Por este medio llega, evi- 
dentemente, a conocer las tragedias de sus clientes, a cuyo exa- 
men dedica desprendidamente un tiempo que reconoce es incom- 
patible con el afán de lucro que se obtiene cuando se observa 
al día un crecido número de pacientes. Desd: luego, es un após- 
tol, y ha hecho de su profesión un ministerio espiritual ante la 
revelación que fué para él el mensaje del doctor Buchman. Lo 
que, sin embargo, pese a todo su apostolado y a las confesiones 
que oye en su gabinete de consulta, no puede, es impartir la gra- 
cia de Dios a los que exhorta a que salgan al encuentro de Cris- 
to latitudinariamente, sea como sea; a él lo ¡nismo le da que sea 
por obra y gracia de la organización llamida Ejército de Sal- 
vación o yendo a confesarse el que es católico, o llevado, si es 
calvinista, de las manos de una de las diaconisas de que habla, 
algunas de las cuales misioneras viven en comunidad, especies de 
mujeres de Acción... protestante, cuyas filas procur1 él engrosar. 


La terapéutica cristiana del docotor Tournier tizne un funda- 
mento doctrinal que es interesante conocer. 

Dios—dice—es autor de un plan preconcebido desde toda la 
eternidad. En él a cada hombre se ha asignado un puesto en el 
mundo para el que lo llama e impulsa valiéndose de las circuns- 
tancias, aptitudes y aficiones. Eso es lo que en cristiano se deno- 
mina la vocación. Para llevar a cada hombre a desempeñar en el 
mundo el papel que quiere que represente, de figura destacada, 
de existencia humilde, de emprendedor en gian escala o de pie- 
za anónima de la gran máquina que se llama sociedad civil, ha do- 
tado Dios a cada individuo de un temperamento. El estudio, pues, 
del temperamento de cada cual—a los temperamentos dedica en 
su libro substanciosas páginas el doctor Tournier—será la clave 
para conocer cuál es la voluntad de Dios respecto al destino vo- 
cacional de cada hombre'en este mundo. Sormeterse a esas direc- 
tivas marcadas por temperamento es someterse a la voluntad 
divina. Vivir de acuerdo con el plan de Dios es llevar una vida 
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normal; apartarse física, moral o espiritualmente de ese plan tio- 
ne una repercusión inevitable en la salud. 

Si Dios—afirma—no nos ha hecho a todos igual=s, es porque 
tiene determinado un plan de vida distinto a cada uno de nos- 
otros, a la manera como si el martillo del herrador se diferencia 
del de tapicero o del carpintero, es porque tiene .n destino di- 
ferente. 

Esta doctrina del doctor Tournier, que pudiéramos llamar de 
la vocación temperamental del hombre, tien= interesantes conse- 
cuencias de orden sociológico. 


La agitada vida moderna, el exceso de crganización que hay - 


en ella, esa minuciosidad con que se regula, estilo taylorista, la 
actividad humana, conduce a insospechadas crisis políticas, eco- 
nómicas y psicológicas. En sistemas semejantes de producción 
intensiva se acaba con la imaginación creadora, con el pensamien- 
to sereno, con la producción artística, con la dulzura de vivir. Las 
clínicas nerviosas se pueblan de artistas, de personas dulces, víc- 
timas de la lucha por la vida, incapaces de seguir el ritmo ace- 
lerado de los hombres de acción, inútiles para ganarse en esa 
forma el pan de cada día, heridos en su delicada sensibilidad, aho 
gados bajo el peso de sus complejos de inferioridad y de la con- 
ciencia que tienen de ser socialmente inútiles, desalentados, des- 
confiados de sí mismos. 

La civilización actual ha olvidado las lecciones que da el estu- 
dio de los temperamentos, y ha caído, como otras civilizaciones, 
en el defecto de valorar un tipo temperamental sobre los demás. 
Del mismo modo que la civilización hindú prefirió la pasividad 
contemplativa y afectiva del linfático, y la griega el genio crea- 
dor de obras artísticas propio del complejo temperamental san- 
guíneo-nervioso, en nuestra civilización la pauta ha sido dada por 
el bilioso, como son, temperamentalmente, los hombres de ac- 
ción. La raza blanca debe su superioridad comercial, industrial, 
técnica, colonizadora, a la energía y autoritarismo de los biliosos, 
hombres de poca imaginación, pero emprendedores; faltos de 
sensibilidad, pero organizadores; sin corazón ni dulzura, pero in- 
cansables; severos consigo mismos y con los demás; más aman- 
tes de la cantidad y de la velocidad que de la cualidad y de lo 
fundamental. Estos son los que están en los putstos de mando de 
la política, de la economía y aun de la intelectualidad, dando a la 
sociedad semejante aceleración en el ritmo de sus funciones. 

Pero, además, la doctrina del doctor Tournier se basa en la 
que pudiéramos llamar su filosofía, y precisamente una filosofía 
psicológica. 

El hombre, según este médico de espíritus, es un todo, una 
unidad que presenta tres aspectos, no que esté compuesta de tres 
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elementos: cuerpo, alma y espíritu. Establece la siguiente distin- 
ción entre espíritu y alma; el alma es aquello de que trata la psi- 
cología; a ella hacen referencia la voluntad y el «ntendimiento, 
el sentimiento y la moral; el espíritu se maniñesta a través de esas 
mismas actividades psíquicas, pero consiste en la relación perso- 
nal del hombre con Dios y modela al alma y al cuerpo en fun- 
ción de esa relación. La dificultad en darse cuenta de su exis- 
tencia estriba en que, para hablar de él, se emplea la misma ter- 
minología que sirve para expresar las actividades del alma. Sólo 
se le conoce por la experiencia interna; no se le percibe más que 
en el trato íntimo con Dios. No siendo, pues, el .lIma, el cuer- 
po y el espíritu componentes del hombre, no cabe hablar con 
Descartes de relaciones entre el alma y el cuerpo, como ha he- 
cho también notar Carrel en La incógnita del hombre. La con- 
cepción cristiana del hombre es la de la encarnación de su alma 
en su cuerpo, encarnación que explica con estas palabras del do- 
minico P. Sertillanges en su Saint Thomas: «El alma humana no 
se puede definir completamente más que en iunción del cuerpo al 
que ella anima y con el que forma una unidad real y substancial.» 

No hay alma—continúa el doctor Tournier—, sino un alma 
que se manifiesta en un cuerpo; ni hay cuerpo si no está animado 
por un alma, ni hay espíritu sí no es encarnado en un cuerpo 
y en un alma, y no hay cuerpo y alma si no hay espíritu, es de- 
cir, si no están en relación personal con Dios. 

El médico, de ordinario, no ve en el hombre más que lo cor- 
poral, los factores físicos de la enfermedad, a la que asigna cau- 
sas tan sólo materiales; si cree en la influcncia d= los factores 
psicológicos en el enfermo, tiene una idea más completa de la 
patogénesis; si admite la existencia del espíritu, se da cuenta de 
que la evolución espiritual del paciente va a na con su evolución 
psicológica y física y que las perturbaciones de estos dos órde- 
nes se dan en función de la relación personal que el hombre 
guarda con Dios. Por eso hay que llevar a los enfermos 1 
Cristo, a que conozcan la voluntad divina, a que se sometan a 
ella, a que se resignen a desempeñar en el mundo el papel que 
Dios les tiene asignado. 


Y ahora pasemos a exponer y razonar nuestra opinión sobre 
este procedimiento curativo. La misma ingenuidad con que el au- 
tor habla de sí, de su esposa, de los problemas espirituales de su 
hogar, parece haberle guiado en la plasmación de su terapéu- 
tica. 

Es indudable que, como él dice, muchos padecimientos, en es- 


A A RS 
; y Py E AI O 


Y . F lá sN A A: 


288. ANTONIO A. DE LINERA 


pecial nerviosos, obedecen a causas espirituales o, por lo menos, 
son favorecidos por éstas. Que el descubrimiento de esas cau- 
sas y la confesión de esas intimidades proporcionan un saludable 


alivio, es un hecho de experiencia diaria que-la técnica psicoana- 


lítica de Freud ha venido a confirmar. «Hubiese sido preciso 
—dice—inventar el psicoanálisis para suplir las deficiencias de la 
Iglesia en el cuidado de las almas. Estas deficiencias son espe- 
cialmente graves en los países protestantes, en que la práctica 
de la confesión individual—en contra de las recomendaciones de 
Calvino—está muy poco extendida» ; pero la conf:sión se debe 
hacer al saceráote, al médico, no a la víctima de nuestras malas 
acciones; recomendar, como el doctor Tournier hace, que los 
cónyuges manifiesten a su otro cónyuge sus infidelidades, aun de 
pensamiento o de deseo, es algo tan imprudente, que hay que ca- 
lificar de ingenuo al que aconseje esa medida para hallar la paz... 
si el cónyuge ofendido perdona. 

Evidentemente, calla el autor el sinfín de casos en que su mé- 
todo ha debido fracasar, o en que, por la falta de f= religiosa de 
sus clientes, le habrá sido imposible aplicarlo, no obstante lo cual 
sorprende el crecido número de los que han experimentado ali- 
vio o alcanzado la salud con este supuesto encuintro personal 
suyo con Cristo, supuesto encuentro que, Je no 1er dentro de 
la esfera de las ingenuidades del doctor Tournier, como la de la 
visión de una cruz en la que estaba enclavado nuestro Señor, cuya 
cabeza sólo percibía con claridad la enferma, habrá que catalo- 
gar entre las alucinaciones. Pero aun suponiendo que la ingenui- 
dad del autor no tuviese que ver con la cantidad apreciable de en 
fermos curados con su método, nunca representaria un aprecia- 
ble testimonio de valor apologético en favor del calvinismo. sino 
una manifestación de la universal paternidad de Dios que le hace 
preocuparse por la salvación eterna de todos los hombres, nues 
por todos derramó Cristo 'su sangre redentora. 

Extraña, sin embargo, la facilidad y rapidez de esas conver- 
siones espirituales de sus enfermos, nueva señal de la ingenuidad 
doctrinal del doctor Tournier, que proclama la infalible eficacia 
de su método, fundado en que Dios deja oír su: voz interior a 
cuantos se recojan espiritualmente en su divina presencia. Y eso 
sí que es inadmisible. Ya dice el doctor Tournier lo reacios que 
son los intelectuales a admitir esto. Dios actúa en las almas cuan- 
do quiere, sin la regularidad de lo que obedece a leyes inmuta- 
bles de la naturaleza, ni al toque de corneta de la terapéutica del 
doctor Tournier; y a los hombres no vulgar=s reconoce éste que 
les entra la duda de si es Dios quien las inspira. 

La técnica, en efecto, es la siguiente: aconsejado por el mé- 
dico y atendiendo las exhortaciones de éste, el enfermo, no sin 
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encomendarse a Dios, en unión del mismo .nédico, se recoge in- 
teriormente, y escribe en un papel lo que se le antoja que Dios le 
va manifestando que es su voluntad haga: perdonar culpas aje- 
nas, resignarse con el régimen de vida que Dios ha permitido 
tenga que llevar, pedir perdón a los que ha ofendido, confesar 
sus propios pecados a las víctimas de ellos. A vezes, el médico 
colabora con el paciente en recogerse espiritualmente en su com- 
pañía y consignar por escrito lo que Dios le inspire debe hacer 
con el cliente, bien entendido que, más que las preguntas hechas 
a Dios, interesan las cuestiones que Dios plantea en ese rato de 
meditación. 

Que el retiro espiritual esclarece muchos probl.mas de nues- 
tra propia alma y enseña a ordenar la vida de acuerdo con la vo- 
luntad divina sin guiarse por cosa distinta que desordenada sea, 
es algo que no ignoran las personas que siguen las vías de la 
ascética cristiana; pero el doctor Tournier clvida que hay unas 
reglas de discernimiento de espíritus para saber distinguir las ver- 
daderas inspiraciones de Dios de las que no lo son, y llega a 
defender, contra objeciones que se le han h=cho, «que esos ejer- 
cicios espirituales de examen de la propia concienc:a, no sólo no 
son perjudiciales, sino aun beneficiosas a las personas escrupulo- 
sas. Esto sólo bastaría ya para calificar al autor de mal director 
de espíritus y el menos indicado para propt.nar y explicar este 
método. Parodiando, pues, una frase de Mauriac cn un artículo 
titulado «La Médecine et la vie» (1), juzgaremos al doctor Tournier 
y su método. Convendría que los médicos fuesen teólogos... 
Lo que todavía es más importante es que llos quiera hacer de 
médico. 

ANTONIO ÁLVAREZ DE- LINERA 


(1) Le Temps Médical, marzo de 1939. 
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DE LAS RELACIONES ENTRE LA EXTENSIÓN Y LA ACTIVIDAD DE LOS CUER- 
POS.—SE PROPONE UNA SOLUCIÓN AL PROBLEMA DE LOS LÍMITES DE 
LA DIVISIBILIDAD FÍSICA. 


Nada más oscuro que los cuerpos inorgánicos si queremos 
penetrar en su íntima constitución substancial; fácilmente re- 
presentables a la imaginación, son rebeldes al pensamiento. 

Y se explica que así sea; la materia :le que los cuerpos cons- 
tan está en lo máximo de potencialidad subjetiva; el substrac- 
tum de las variaciones substanciales, no teniendo por sí especie 
ni actividad, no nos da lo formal que nuestro pensamiento cap- 
ta en las cosas; pero, como en los cuerpos, pertenece a su ser 
físico con la forma, embaraza nuestras disquisiciones. Lo me- 
cánico, lo físico, lo químico, lo matemático, lo metafísico con- 
curren en nuestras concepciones, engendrando ciertos confusio- 
nismos y el cuerpo, en su adusta realidad sensible, es un muro 
que el pensamiento tiene que perforar. Los cuerpos vivos nos 
cfrecen base de discursos; pero la corporeidad, como tal, en su 
quietud y en el carácter de las actividades y pasividades, es 
como la esfinge de los hielos. 

Desde luego, y a poco que reflexionemos, salta a la vista la 
oposición entre la extensión y la actividad, oposición que algu- 
nos han considerado irreconciliable, por lo cual dijo Descar- 
tes: «lo extenso no es activo», y dijo Leibniz: «lo activo no es 
extenso». 

Y no les falta razón; en efecto. 

La actividad procede de lo uno porque procede del ser que, 
como tal, es lo uno. Si se dan tres seres, se dan tres activos y 
tres actividades si se las considera como emergiendo de su prin- 
cipio, aunque converjan y se complementen en algo extrínseco. 
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Lo activo puede ser simple y puede ser compuesto; mas si 
es compuesto, lo activo es activo en cuanto los componentes 
cónstituyen un algo uno y el activo obra como uno. 

En cambio, lo extenso, esencialmente consta de porciones 
divisibles y separables, implica difusión en el espacio, partes 
fuera de partes (aunque con unidad de continuidad), pasividad 
y receptibilidad. 

De donde lo activo, como tal, es indivisible por sí, pues se- 
parándose los componentes desaparece ia actividad del com- 
puesto, porque si la descomposición del activo multiplica los 
activos, éstos ejercen una actividad propia distinta de la del 
compuesto, originada del ser de cada parte que no es el ser 
del compuesto, aunque esas actividades de las partes separa- 
das sean homogéneas. 

Mas, al dividirse el extenso y multiplicarse los extensos, cada 
uno de éstos posee una extensión que es numéricamente la mis- 
ma que la que tenía en continuidad con las otras: antes de la 
división, el extenso era continuidad de continuos, mientras que 
el activo compuesto no era suma de actividades, porque todos 
los componentes eran un ser y ejercían una actividad, aunque 
ésta, siendo de lo difuso, fuese difusa por accidente. 

En las vísceras mismas de la extensión, y como de su esen- 
cia, está la pluralidad y divisibilidad, los muchos en cuanto 
inuchos en continuidad; en las vísceras del compuesto activo 
está la unidad como originante de la actividad; si la extensión 
necesita unidad de continuidad, es reclamando la pluralidad 
potencial, los muchos que necesitan continuarse; si lo activo 
es los muchos, lo es en cuanto son algo uno, y en lo que tienen 


«de uno los compuestos, tienen de activo; la pluralidad está 


fuera de la esencia de lo activo como activo. La extensión nos 
da la receptibilidad o pasividad, que es lo opuesto a la acti- 
vidad. 

Esta antítesis entre la extensión y la actividad explica las 
dos tendencias en la concepción del ser natural: la mecanicis- 
ta y la dinamicista; la primera hubo de profesar la homogenei- 
dad, la incapacidad para mutaciones intrínsecas en los cuer- 
pos, negando novedad y actividad o reduciendo ésta a fuerza 
locomotriz o a energías homogéneas en el fondo ; esta homo- 
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geneidad pareció absurda a ctros filósofos. y acudieron a los. 


activos inextensos, que nos dan el fenómeno de la extensión, a 
la que niegan realidad, 

¿Cuál es el punto fundamental de este pleito entre el me- 
canicismo y el dinamicismo? Conviene fijarlo, porque nos dará 
la clave para la reconciliación entre la «xtensión y la actividad. 

Si el substractum de las variaciones y cambios que cbserva-— 
mos en la naturaleza posee propia substancialidad completa,. 


si es verdaderamente sujeto o subsistente, tenemos que venir 


a parar, por inexorables conseceuncias, a que esos cambios son. 
solamente modales, se impone la homogeneidad, y el mecani- 
cismo tiene razón. Más, si se admite la heterogeneidad especí- 
fica de actividades propiamente tales, ese substratum, que por 
sí no tiene especie, ni actividad, ni influjo eficiente, de nada 
nos sirve, y tiene razón el dinamicismo. 

La disyuntiva no es aceptable, porque cabe la substanciali- 
dad incompleta, la realidad de la potencia subjetiva, que no es 
sola y por sí un subsistente físico sin el acto informante que, 
siendo también real, no nos da lo físico, sino con la materia 
prima que es la potencia subjetiva; ya tengo dicho en otra 
ocasión que la teoría de la potencia y el acto es la medula del 
aristotelismo. 

Viniendo a la cuestión que nos ocupa, debemos distinguir 
cuidadosamente la extensión abstracta (lo extenso matemático, 
que, aunque expresado en término concreto, es abstracto) de lo 
extenso físico y concreto, de éste y aquel cuerpo extenso. 

Téngase muy en cuenta que las matemáticas no consideran 
la causalidad eficiente, ni la formal, ni la final, y se atienen a 
la cuantidad inteligible, ofreciéndonos un aspecto parcial, res- 
tringido, inadecuado, de la realidad corpórea, y que sus conclu- 
siones son en el plano de su objeto formal, sin que las demos 
un alcance ilógico, y que solamente valen en hipótesis que la 
entidad física puede, alguna vez, repudiar. 

Prescindiendo de la extensión abstracta y del extenso mate- 
mático, fijémonos en el extenso físico. 

Este extenso implica partes o porciones divisibles, unas fue- 
ra de otras, pero con unidad de continuidad; y estas cosas opues- 
tas en sí, que la extensión física implica, para realizarse en el 
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extenso, no pueden reconocer uno solo w mismo principio in- 
terno. : 

En la teoría escolástica, la materia prima (que se llama pri- 
ma porque no significamos el cuerpo constituído, el extenso, el 
sujeto físico), por su máximo grado de potencialidad, de indi- 
ferencia, no origina unidad, sino unificabilidad, difusión, divi- 
sibilidad, y el estar las porciones unas fuera de otras en una 
entidad física, la del cuerpo, que está en el último peldaño del 
ser y de la unidad. : 

La continuidad del extenso (no decimos de lo extenso, que es 
algo abstracto y geométrico) procede del principio de unidad 
y de ser específico (la forma substancial). Esta unidad, im- 
puesta por la forma, se manifiesta en el cuerpo como resisten- 
cia a la separación, como fuerza de cohesión y ayuntamiento 
que, en determinadas condiciones, es la misma para cada es- 
pecie, si no siempre en porciones sensibiemente extensas; de 
la forma también procede la impenetrabilidad que implica cau- 
salidad eficiente. No hay necesidad de admitir mutuos influjos 
de individualidades discretas en el seno del extenso, lo cual nos 
llevaría a negar la extensión real; aunque demos que se mul- 
tipliguen los extensos en el extenso y en la extensión sensible, 
siempre será verdad que el continuo, aunque en el mínimo 
grado de unidad y aunque sea compuesto por sí, es también uno 
por sí y no por accidente y mera agregación; en el extenso 
A B C, entre las porciones de A y de B y de C, se da la misma 
continuidad que entre A y B y entre B y C. 

Hemos dicho que la unidad se manifiesta como fuerza, y esto 
se entenderá bien cuando tratemos, Dios mediante, de la fuer- 
za y de la ley. 

Para enjuiciar acerca de la oposición entre la extensión y la 
actividad, salgamos de lo extenso matemático; lo activo, como 
activo, no es extenso, y lo extenso, como extenso, no es activo; 
pero el que es extenso es activo, y tiene, como factor de la ex- 
tensión, la unidad y la actividad; y el que es activo, es extenso, 
teniendo como condición de la actividad la extensión, puesto 
que tiene que ser actividad de un algo extenso, y, por lo mismo, 
como condición del ejercicio de la actividad, el movimiento 
mecánico. 
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Para Descartes, la esencia de los cuerpos es la extensión; 
mas no es el mundo un tablero de geometría, no es un conjunto 
de extensiones, sino de extensos, de realidades extensas que no 
mendigan de la extensión su realidad; esta realidad se presupo- 
ne a la extensión. La extensión sin el extenso y sin su realidad 
física no es sino algo abstracto, común a muchos, que no es 
algo fuera de los mismos muchos, y no es extraño que no se la 
conciba como activa; ni como extensa, con real extensión, se la 
concebiría; la extensión concreta que toco con mi dedo es el 
extenso que es activo, y por eso ofrece resistencias que ejerce 
el sujeto físico, pues no hay resistencias sin resistente. 

Por eso dicen lcs escolásticos que cel factor o componente 
substancial de los cuerpos no es la cuantidad y la extensión, 
sino el principio que las origina, la materia prima, que, no sien- 
do sola, sujeto o realidad física completa, no es extensa. 

Antes es ser que estar en y, por lo tanto, si las porciones 
del extenso demandan distinto lugar en el espacio, es porque 
entre sí se excluyen y ordenan, de donde las relaciones de las 
porciones entre sí y respecto del todo se conciben como ante- 
riores (con anterioridad de naturaleza, no de tiempo) a las re- 
laciones al lugar; y todavía nos alejamos más de la concepción 
matemática, distinguiendo la cuantidad interna de la medible, 

Respondiendo a la disyuntiva raíz de las perplejidades de 
los filósofos, necesitamos aclarar la realidad de esta materia 
prima, justificando su introducción como componente substan- 
cial de los cuerpos: no parece que puede cumplir el oficio que 
se le asigna. 

Dejando el concepto general de ser, concretamente, no ha- 
biendo ser que no sea de esta o de aquella especie, lo que, como 
principio interno, da el ser específico, comunica simplemente 
la existencia; si, pues, la forma substancial da la especie, la 
materia prima existe con la existencia que la forma le comu- 
nica, y, por lo tanto, no poseyendo la materia por sí entidad 
ni influjo, no hay por qué introducirla en la constitución subs- 
tancial de los cuerpos. 

La resolución de la dificultad está en la doctrina de la dis- 
tinción de la potencia y el acto: entre la no realidad y la exis- 
tencia actual y física está lo posible o potencia subjetiva. 


ul 
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La dificultad de concebir la realidad de la materia prima 


procede de que no acertamos a representarnos una entidad 
incompleta: concebimos a la materia prima como una masa 
amorfa y caótica, cuanta y existente como sujeto, con plena 
substancialidad, como un cuerpo constituído monstruosamente. 

Esa materia es una real capacidad receptiva, con un influjo 
como de potencia subjetiva, es decir, receptor. 

¿Posee realidad? Como de potencia subjetiva la posee, mas 
no como actualidad física completa, pues, precisamente, es po- 
tencia para esa actualidad. Tampoco las formas específicas pue- 
den realizarse y plurificarse y ser algo físico, sino como en y de 
la materia, 

Nos hallamos, por lo tanto, con un real determinable y una 
positiva determinabilidad (como de lo que la cosa física es), 
que no puede ser sujeto o cosa subsistente, sino determinada a 
especie. : 

La entidad de la materia prima es una entidad verdadera, 
diversa de la mera objetividad de la cosa, una entidad física- 
mente potencial; es una verdadera potencia subjetiva y no so- 
lamente objetiva, potencia subjetiva que, a virtud de la forma, 
obtiene su última actualidad en la línea de ente y nos da el 
sujeto. 

El plano de una casa no es algo físico, sino en estos o aque- 
llos materiales; pero los materiales poseen su realidad com- 
pleta y su especie, y solamente se trata de disposiciones exter- 
nas; en nuestro caso se trata de los factores internos de la 
realidad física existente. En las profundidades del ser corpóreo 
tenemos que reconocer una dualidad que, si es difícilmente 
concebible, por defecto de representación plástica, resuelve pro- 
blemas que la realidad nos ofrece y hace concebible al ser na- 
tural que, sin esos factores difícilmente concebibles, resulta 
absolutamente inconcebible. 

Con claridad esplendente aparece ese dualismo en el cuerpo 
vivo, en el que captamos la multiplicidad y heterogeneidad de 
factores y la unidad, trascendente a cada uno, del todo, uni- 
dad de indivisibilidad y no sólo de indivisión, bajo el influjo 
formal del principio vital que eleva a la materia, sacándola, 
como quien dice, de su plano a la inmanencia. 


Y 
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Donde quiera hallamos lo material y lo formal, desde el mo- 
vimiento mecánico, en el que lo formal es la dirección, hasta las 
Operaciones del psiquismo superior, en el que el entendimiento 
depende de la voluntad en cuanto al ejercicio del acto, y la 
voluntad depende del entendimiento en cuanto a la especi- 
ficación del acto. 


No sería apto procedimiento, sino tc1pe, dividir y más di- 
vidir un cuerpo para hallar los últimos constitutivos de su rea- 
1¡idad; pero, buscando solución al preblema de los límites de la 
divisibilidad física, completaremos e ilustraremos lo que hemos 
expuesto. 

El continuo y la extensión como algo continuo aparece a 
muchos filósofos como nido de contradicciones y dificultades que, 
a algunos como a Kant, ha desalentado. 

Si el extenso es divisible como extenso, es divisible en 
extensos, que, por ser extensos, son ulteriormente divisibies, 
y no hay límite a la divisibilidad. 

Se conviene, generalmente, en que la divisibilidad matemá- 
tica no tiene límites; ¿los tiene la divisibilidad física? 

A los que opinan que la divisibilidad física no tiene límites 
se les arguye que infinitas porciones cuantas es cuantidad in- 
finita, lo cual trae muchos absurdos. 

Responden que se trata de partes potenciales y de un nú- 
mero indefinido de divisiones. 

Nunca me ha persuadido esta distinción. Divisibilidad sin 
iímites implica divisibles sin límites; la separabilidad sin lí- 
mites implica separables sin límites y distintos, y si el conti- 
nuo es divisible hasta lo infinito, tiene que ser divisible en in- 
finitos. La divisibilidad indefinida presupone porciones divisi- 
bles que pueden obtener propia individualidad separada, y que 
no adquieren su extensión en la división: en la realidad física 
nada hay indefinido, y para segregar porciones indefinidamente 
necesitamos una cantera de mole infinita. 

Verdad es que cuanto más avanzamos en las divisiones, más 
retrocedemos en la magnitud de las porciones; pero aquí se 
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incurre en un tránsito inaceptable de lo matemático a lo físi- 
co, como diremos. 

Ahora bien; si la divisibilidad física tiene límites, el tope 
tiene que estar o en inextensos o en extensos no ulteriormente 
divisibles, y ambas soluciones son inadmisibles, aunque la se- 
gunda se acerca más a lo que voy a proponer. 

Si el extenso consta de multitud (que tiene que ser finita) 
de inextensos, no se da la continuidad, sino unidades discre- 
tas, y perece la extensión real, además de que la suma de ceros 
es cero y la reunión de inextensos, cero de extensión. 

Luego el tope está en extensos indivisibles, lo cual es con- 
tradictorio en lo mismo que se dice: un extenso, si no tiene 
porciones divisibles en sí, no es extenso. Nada importa que no 
se den recursos o condiciones para verificar ulterior división, 
porque el problema versa acerca de la divisibilidad pasiva, acer- 
ca de lo divisible o indivisible en sí. El átomo rígido de algunos 
filósofos es un castillo de naipes, que no se derrumba porque no 
hay quien sople, y los que, por necesidad de sistema, se aferran 
a la rigidez e indivisibilidad del átomo, hacen como el niño 
que, asustado de que viene el coco, cierra los ojos. 

El problema resulta recio, porque no acertamos a no ver 
lo físico bajo el aspecto matemático, y no siempre lo que es 
verdad respecto de la cuantidad inteligible puede aplicarse al 
cuanto mismo físico, en el que se dan factores que las mate- 
máticas no consideran, según tenemos dicho, factores que cons- 
tituyen la realidad del cuanto, la misma realidad cuanta. 

Si me ofrecen, en lo físico, cantidades, puedo hacer cálcu- 
los que me darán éxito en los resultados prácticos; pero el pro- 
blema nuestro afecta al originamiento de lo cuanto mismo fí- 
sico y a las consecuencias del mismo, a la esencia del cuanto 
físico como cuanto, pero físico, 

Cuando digo que, dividiendo en dos mitades un extenso, me 
quedo con dos extensos divisibles, la mente halla lo que la mente 
pone; pero falta saber si la realidad fisica se avendrá, ofre- 
ciéndome una mitad divisible. 

Y hay barruntos de una negativa; porque, si por cien mil 
septillones de siglos, y comenzando por un milímetro de ex- 
tensión, se hace una división por segundo de tiempo, trabajo 
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cuesta pensar que ese milímetro nos dé materia para tantas 
disgregaciones, llegando a una pequeñez absurda y sólo admi- 
sible en el terreno de las abstracciones. 

Supengamos que un cuerpo se mueve con una velocidad de 
365.000 kilómetros por segundo de tiempo: calcúlese en qué bre- 
ve tiempo recorre un metro de distancia. Las matemáticas no 
nos impiden aumentar sin límites esa velocidad; mas no lle- 
garemos a que el «ahora» indivisible del tiempo, que corres- 
ponderá al punto indivisible de la línea de ruta, corresponda 
a un metro ni a una diezmillonésima parte de un milímetro; 
eso implicaría el trasladarse el cuerpo a enormes distancias en 
instante, es decir, sin tiempo. Las matemáticas nos dirán que, 
si se recorre un metro sin tiempo, y otro metro sin tiempo, se 
recorren los dos metros sin tiempo, y una distancia infinita sin 
tiempo. Las matemáticas están facultades para decirnos que 
la velocidad podrá aumentar y aumentar sin límite, sin salirse 
del tiempo y sin llegar al «ahora»; pero la realidad física nos 
dirá, tal vez, que ningún cuerpo soporta ciertas velocidades que 
no están en sus capacidades según su constitución, y que, en 
el aumento de velocidad, se llega a un absurdo que está fuera 
de lo que nos dan nuestras abstracciones y que las matemáti- 
cas no pueden denunciárnoslo, porque prescinden de factores 
que son el mismo móvil y que influyen en su física movilidad 
y potencialidad. 

Y la razón profunda de ello puede ser que esté en que el 
movimiento, en lo que es física y extramentalmente, es algo 
en y del cuerpo. El movimiento no es una entidad que subsista 
en sí, y que en la comunicación de movimiento se traslade, 
como entidad en sí, de un cuerpo a otro, como la ardilla que 
brinca de rama en rama; el cuerpo motor o impulsor, en esta- 
do de movimiento, produce un estado semejante al suyo en 
el cuerpo móvil; el golpe mecánico es un acto productivo; si, 
pues, el movimiento es una determinación del móvil, respcnde 
a su capacidad física y el impulso se recibe en el recipiente 
según el modo del recipiente, como llenando y actuando esa ca- 
pacidad, y así vemos que una bala de cañón, no pudiendo im- 
primir movimiento al muro de acero contra el que choca, lo 
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enrojece y produce otros efectos mecánicos que no son, preci- . 


samente, movimiento. 

Pues así como el cuerpo no es capaz de Es velocidades 
incompatibles con su constitución física que impondría- otros 
fenómenos en que se resolvería el movimiento, velocidades que 
el matemático puede aumentar sin límite, atento solamente a 
lo abstracto, así tampoco es capaz de divisiones sin límites de 
su extensión y su masa. 

La cantidad abstracta no pone límites; pero la cantidad real, 
concreta, física, tangible del cuerpo es un accidente del mismo, 
accidente que no puede desasirse y desentenderse de las exigen- 
cias de la substancia a que afecta, y si la cantidad abstracta 
nada tiene que corte la divisibilidad, la realidad física impone 
límite de cuantidad divisible, porque si la cuantidad es divi- 
sible, no lo es el cuanto, pues la pequeñez es un atentado a la 
constitución interna substancial del cuerpo. 

No acierto, dirá alguno, a concebir que, siendo cuerpo ezx- 
tenso, no sea divisible; no se resuelve el problema, se le da una. 
solución ajena a la cuestión. 

Si no concibes que el cuerpo físico no sea divisible, es por- 
que ese cuerpo físico de tu concepción no es, en fin de cuentas, 
el cuerpo físico, sino lo extenso matemático, y confundes, otra. 
vez, lo abstracto y geométrico con el extenso y con la extensión 
física, accidente de la substancia corpórea. 

Lo abstracto, lo inteligible aparece incoerciblemente y con 
espontaneidad en nuestras representaciones imaginativas, por- 
que, como tenemos dicho, imagina el intelectivo, y necesitaría- 
mos supremo esfuerzo para captar cómo será y se representará 
las cosas, en el animal bruto, la imaginación no impregnada de 
espiritualidad. 

Y nótese bien que la imposibilidad de ulterior división que 
defendemos no es solamente extrínseca, sino intrínseca, pues la. 
irreductibilidad a menor radica en la misma corporeidad. 

Pues entonces, ¿cómo se ha dicho que el átomo rígido, el. 
extenso indivisible es una contradicción in terminis? 

Nos acercamos a la solución que está ya esbozada. 

Acudamos a la teoría escolástica y veamos si nos da re- 
cursos para ilustrar la cuestión y resolverla. 
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Como dice Santo Tomás: «La materia como tal está en po- 
tencia y la forma es el acto, por lo cual, lo infinito, en cuanto 
se ha de parte de la materia, tiene razón de imperfecto, y lo 
infinito en cuanto se ha de parte de la forma tiene razón de 
perfecto.» : 

De donde lo infinito de parte de la materia es la potencia 
pasiva sin límites, lo indefinido y eternamente potencial, y, en 
tanto se dice que no tiene límites, en cuanto siempre se puede 
aumentar, añadiendo. Lo infinito de parte de la forma es lo 
totalmente y plenamente tal. 

Ahora bien; lo indefinido de las divisiones del cuerpo que 
Jos matemáticos conciben afecta primariamente a lo potencial 
que, en el cuerpo, es la materia prima; pero no puede trasladarse 
al cuerpo físico, porque la materia prima no es sujeto, no es el 
sujeto real físico sobre el que se operan las divisiones; esa divi- 
sibilidad ilimitada es siempre irreal, es irrealizable, pues, como 
dijimos, en la realidad concreta nada hay que no sea definido 
y definible, 

Las divisiones se verifican y son verificables en el ser cor- 
póreo constituído en una especie determinada, y, en él, la ma- 
teria prima solamente es algo real completo, entidad plena- 
mente actual, con la forma y con lo eficiente, lo formal y lo 
final, que nos da la realidad única, profundamente una, cuya 
áivisibilidad discutimos, divisibilidad que no se puede discutir 
ateniéndonos a un aspecto parcial y puramente abstracto. 

Todo lo que significa unidad (que se rompe en la división) y 
actividad (sin la que nada es) radica en la forma específica, 
pero está condicionado por la materia prima, en la que la forma 
resulta algo físico; todo lo que signifique pasividad, difusión, 
divisibilidad, radica en la materia, pero condicionado por la 
íorma, y así vemos cómo el hidrógeno admite mayor divisibi- 
lidad real, y sus mínimas porciones tienen el mínimo peso es- 
pecífico. 

Ahora bien; lo que no tiene operación propia no tiene ser 
como sujeto, y para que la forma específica origine actividades 
y para que el sujeto pueda ejercerlas, demanda posibilidad de 
movimientos y ciertas disposiciones de la materia y una mínima 
cantidad que, si se reduce o se modifica en cierto grado, no se 
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puede sustentar la forma ni perseverar el ser específico: véase 
lo que ocurre en las combinaciones químicas. 

Por eso, cuando un cuerpo es inmutado bajo el influjo de 
otro, influjo que implica contacto y movimiento, llega a des- 
aparecer la forma específica del pasivo, y como la materia no 
puede ser algo físico sin forma, surge otra forma específica. 

Y si avanzamos reduciendo la cantidad en ulteriores divi- 
siones, llegará un momento en que no puede sustentarse nin- 
guna forma específica de corporeidad. Si tuviésemos conocimien- 
to de todos los secretos de los cuerpos, veríamos que, en la mí- 
nima porción P, no cabe corporeidad y que es imposible prose- 
guir las divisiones, no por imposibilidad extrínseca y por falta 
de recursos, sino por imposibilidad intrínseca al ser de cuerpo, 
porque nos quedaríamos sin sujeto divisible; la ulterior divi- 
sión implicaría desgarrar los senos del ser físico, dejando la 
materia sin forma o exigiendo a la forma lo que no puede dar, 
lo cual repugna metafísicamente. 

De donde la división halla un tope en un muro infranquea- 
ble y la porción última carece de receptibilidad, no tiene po- 
tencia pasiva para ulterior división, y se resiste con la resis- 
tencia del que es a no ser. 

Mas de eso no se infiere la rigidez e indivisibilidad del átcmo 
en su propio ser concreto y físico; solamente se infiere el límite 
de divisibilidad en el limite de cuantidad real y física, en la in- 
capacidad, a menor, del cuanto. 

En efecto: la división de la materia alcanza a sus más re- 
cónditos senos; nada hay que, siendo extenso, no sea divisible; 
pero se da una cantidad mínima no sólo para esta especie, sino 
para toda especie, para la corporeidad. 

Y tenemos: que la cantidad o porción C' del cuerpo C no es 
reducible a menor y, por ello, no es ulteriormente divisible con 
división física (o sea, no de la cuantidad abstractamente con- 
siderada, sino del cuanto físico); pero si se le unen las canti- 
úades B” y D', soldándose y constituyendo un continuo, el cuer- 
po BCD puede ser dividido por C', quedando separadas las 
cantidades Bc/2 y c/2D. 

Los procesos físicos y químicos, la actividad y las energias 
que en el cuerpo residen o que de él emanan, los movimientos, 
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condición del ejercicio de esas capacidades activas y pasivas, 
que son tales o cuales según la especie del cuerpo, exigen o im- 
plican desintegraciones y soldaduras en que actúa la causali- 
dad eficiente, que dimana de la forma y la ejerce el compuesto, 
y se manifiesta en fuerzas y agitaciones, presidiendo el prin- 
cipio de que la divisibilidad tiene su límite en extensos no re- 
ductibles, porque se da un mínimum del cuanto, pero divisibles 
en sí por el acceso de cantidades que constituyan un continuo 
con esa porción mínima. 


NÉSTOR ZUBELDIA. 
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El lenguaje y la Filosofía, por Juan Zaragúteta, catedrático de la 
Universidad de Madrid, Secretario perpetuo de la Real Aca- 
demia de Ciencias Morales y Políticas. Consej» Superior de 
Investigaciones Científicas. Instituto «Lms Vivas» de Filoso- 
fía. Madrid, 1945. Un tomo de 398 páginas. A : 


El problema del lenguaje hace años que preocupa al doctor 
Zaragúeta. Cuando ingresó en la Real Academia de Ciencias Mo- 
rales y Políticas, hace más de cinco lustros, el discarso que leyó 
en la solemnidad de su recepción titulóse «Contrib ¡ción del len- 
guaje a la filosofía de-los valores»; pero la obra recién publica- 
da ofrece panoramas más extensos, puesto que, nu sólo dédica 
al lenguaje estimativo del valor de los seres una de sus tres par- 
tes—la segunda—, sino que la primera, aún más vasta, versa so- 
bre la sugestiva cuestión de cómo el lenguaie figu.ado viene en 
confirmación de la tesis tradicional sobre el rarácter analógico del 
concepto de ser, y la tercera es una visión relativa y comparati- 
vamente breve, pero original y jugosa, de una filosofía de la 
Gramática. 

Quien conozca la laboriosidad del autor y su enorme capaci- 
dad de trabajo puede representárselo, como a veces lo hemos 
sorprendido en su despacho, evocando, de los repliegues de su 
memoria, términos y frases que, al conjuro de otros, iban sa- 
liendo a la luz de la conciencia, para recogerlos el lápiz del autor 
en unas u otras fichas clasificadoras, fichas que a la vez habían 
de ordenarse con arreglo a esas permanentes cateyorías de tra- 
bajo y ordenación lógica de ideas que son para el señor Zaragúe- 
ta sus personales y famosos cuadros sinópticos. Son estos cua- 
dros categorías, al modo de ficheros mentaies en perpetua acti- 
vidad de enriquecimiento gracias a las numerosas lecturas en que 
va encontrando ideas que encasillar en esos departamentos de su 
copioso tesoro intelectual de saber filosófico o afín a la Filosofía, 
con nuevas subdivisiones que ir suspendiende. segúm proceda, de 
unos u otros ganchos de ese gran perchero lógico y sistematiza- 
do que son sus sinopsis. 

La primera parte, pues, de esta nueva producción del doctor 
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Zaragiieta realiza, en el orden del lenguaje figurado, la labor 
que otros autores han llevado a cabo dentro de l1 esfera de la 
significación propia y directa de las palabras en los diccionarios 
llamados ideológicos, novedad ya ésta a la que se une el criterio 
clasificador de esas palabras de sentido metafórico y, en general, 
tropológico, criterio que ha tenido que ser nuevo y que en el 
señor Zaragileta es el de sus grandes sinopsis, nuevas para los 
que no han tenido la suerte de contarse entre sus discípulos o sus 
asiduos lectores. 


Hablar de esa clasificación, que no es especial del lenguaje 
figurado, sino aplicación a él de la gran clasificación del pensa- 
miento filosófico del autor, sería tarea demasiado larga para una 
recensión que se vería llevada a juzgar, breve e insuficientemen- 
te, lo que es el fruto de una larga vida de trabaj» y lectura, y 
supondría una valoración de esas sinopsis mas allá del campo, no 
por limitado poco extenso, del lenguaje analógico y estimativo. 
Baste, pues, decir que:la lectura de esas dos primeras partes de la 
obra del señor Zaragúeta van provocando en el lector curioso, no 
sólo la admiración por la ingente labor euristica gue representa 
el acopio de tan abundante vocabulario, sino el placer del que, 
por su afición a la etimología, va gozando al penetrar al filo de 
la conversación en la riqueza de matices que la evolución semán- 
tica ha ido depositando en el fondo significativo de las palabras 
que escucha, a la manera como el que recorre las catacumbas o 
repasa las páginas del Martirologio saborea la profusa termino- 
logía con que la piedad cristiana fué dando nombre « aquellos hé- 
roes anónimos de la fe que fueron los mártires de las primeras per- 
secuciones cristianas, llamándolos Victor, Wicente, Nicasio, Ni- 
céforo, para cantar su triunfo; Teodosio, Teudoro, Dositeo, para 
ensalzar los dones divinos con que fueron adornados; Anastasia, 
Atanasio, Zoe, en loor de su inmortalidad; Teófilo, Agapito, Fi- 
loteo, Amancio, en recuerdo del amor que profesaban a Dios o 
con que Dios los amó; Simplicio, Justo, Sofronio, Prudencia, 
Paciencia, como expresión de las virtudes que en vida los ador- 
naron 


De querer calificar el trabajo llevado a zabo por el autor en 
esta primera parte, podría decirse que es un estudio histórico-se- 
mántico a base de la ley semántica de la analogía como móvil de 
las transformaciones que en su significación van experimentando 
las palabras; copiosísimo en aportaciones léxicas; erudito; ame- 
no sobremanera; instructivo, por la variedad de expresiones equi- 
valentes que abren horizontes en que a veces no se han parado: 
mientes para imprimir giros diversos a un mismo pensamiento; y 
es tal la amenidad de su lectura y el gusto con que se lee, que se 
tira de papel y lápiz y se van anotando palabras que al lector le 
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vienen a la memoria, en el deseo de brindárselas al autor para 
que explote su contenido significativo y las encuadre en su lugar 
correspondiente, como, por ejemplo, limosnero, en sentido de 
capellán, sin que sea un galicismo correspondiente al dumónier 
francés; solideo; jinetillo, como pesa de helanza de precisión; 
seminario y vivero, paraninfo, botillería, cuadra, bisoño, heca- 
tombe, asueto, tomo, rollo, acostarse, aguardiente, príncipe, con- 
de, cabildo, caudillo, duque, mercenario, marqués, agujero, gan- 
cho de las casas de juego, etc., aun a riesgo de que hayan pasa- 
do inadvertidas al lector en el largo y denso desfile de vocablos 
que corre a lo largo de las páginas de la obra. Y ¿i esta aporta: 
ción al autor es por eso improcedente, se evitaria ello si a la 
obra acompañase un índice alfabético de palabras examinadas 
con indicación de la página o número en que han sido :estudia- 
das. Es una sugestión para una edición posterior que, a no du- 
dar, no pasará mucho tiempo sin que vea la ¡uz. ; 

Las «modalidades de conceptuación extremadamente variadas 
que acreditan en la mentalidad popular, creadora del lenguaje, 
una finura—siquiera sea inconsciente o irreflexiva—de captación 
de los incontables matices de lo real, que dej13 bien atrás a la de 
muchos que presumen de filósofos», se confirman en la segunda 
parte, que desarrolla, a pesar de la coincider.cia en el tema, un 
plan por completo distinto del que siguiera el recipiendario de 
la Academia de Ciencias Morales y Políticas en su' discurso de 
ingreso en la misma. De esta segunda parte no tenemos sino 
repetir las alabanzas tributadas a la primera. 

La tercera parte, como tema tratado por otros autores con 
más frecuencia que el de las dos primeras, ofrece menos novedad 
para la crítica, que puede atreverse a señalar, no deficiencias, 
pero sí diversidad de apreciaciones respecto a las concepciones 
analógicas y sintácticas del autor, y, sobre todo, comentarios lau- 
datorios a puntos de vista originales relacionados con las gran- 
des síntesis mentales sinoptizadas a que antes hemos aludido. 

La lectura de estas interesantísimas páginas traía a nuestra 
memoria la de aquel profundo y filosófico Peri-hermenias que 
otro sacerdote había hace años pergeñado en el callido y humilde 
retiro de su cátedra del Seminario Conciliar úe Avila. Alguna vez 
hubimos de cambiar impresiones con aquel modesto cuanto sábio 
profesor, don Felipe Robles Dégano, cuya contribución a la Fi- 
losofía de la Gramática corrió parejas con *» que el señor Zara- 
ciíeta ofrece en esta obra, en cuya recensión biblivgráfica en la 
Revista DE FiLosoría he creído de justicia dejar consignado el 
nombre de aquel maestro español de rancio «y recio saber filosó- 
fico. 

Espigando algo entre lo mucho que puede decirse acerca de 
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esta tercera parte de la obra del doctor Zaragúeta, vemos confir- 
madas gratamente, con su indiscutible autoridad, viejas tonvic- 
ciones del crítico: la función comprensiva del adj tivo calificati- 


“vo frente a la extensiva del determinativo—andeterminado a ve- 


ces—, en el que incluye el artículo, dentro del cual cuenta a la 
palabra algún entre los indefinidos, y las voces tal, cual entre los 


definidos; los genitivos como expresión de la causa material en - 


reloj de oro, o de la formal en figura de funta aguda desde el 
punto de vista cualitativo; y, desde el cuantitativo, en los expresi- 
vos de partes integrantes, como en animal de cuatro pies, frente a 
las cuales puede indicar también partes operativas activas, verbi- 
gracia: médico de ojos, o de carácter pasivo en reloj de sol; la 
agrupación, dentro de la etiqueta de verbos sustantivos, de tres 


verbos: ser para indicar la esencia, existir para la existencia, y 


estar yuxtapuesto a ser, para un uso que es tormento de extran- 
jeros y que el señor Zaragúeta aclara enseñando que ser se em- 
plea si el atributo es algo necesario del sujeto (la inclinación es 
una desviación de la normal), y estar (el agua está fria) cuando 
dicho. atributo indica algo contingente en lo significado por el 
sujeto; werbo estar que, frente a ejemplos como ése de sentido 
estático, tiene una significación dinámica siempre que se emplee 
acompañado de un gerundio (la planta está «seciendo). Y ya que 
de verbos tratamos, filosófica es la clasificación que hace de los 
que él llama causales, según que, como el típico hacer (el pin- 
tor hace un retrato) o el otro también tipico querer (el pintor 
quiere sus honorarios), expresen, respectivamente, la causalidad 
eficiente y final, o según que la causalidad sea inmanente propia 
de los verbos intransitivos (Juan pasea) o transeúnte expresada 
en los transitivos, tanto activos (inventar, enseñar, mandar) 
como pasivos—que no es lo mismo que estar en la voz activa o 
pasiva—, de los que son ejemplos los correlativos a los tres da- 
dos imitar, aprender y obedecer; y sugestiva es también la obser- 
vación que hace sobre que el verbo reflexivo, que externamente es 
el que lleva el pronombre se (Juan se afeita), lo es en la significa- 
ción el que supone la actuación de la conciencia “creo que nos 
traerá buenas noticias) en su testimonio sobre la triple actividad 
psíquica, cognoscitiva, apetitiva y afectiva, expresada, respecti- 
vamente, por los llamados verbos de entendimiento como saber, 
de voluntad, como querer, y de sentimiento, como sentir, y aun la 
de acción externa psicomotora (vengo de misa). 

Admitiendo el autor grados en los adverbios, lo mismo que 
en los adjetivos, puesto que el adverbio es por su etimología un 


adjetivo del verbo y no, como algunas Gramáticas dicen, pala- 


bra que acompaña al verbo, a un adjetivo o a otro adverbio para 
modificar su significación, hace el autor una acertada clasifica- 
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ción de los comparativos desde el punto de vista cualitativo (me- 
jor, peor, igual) y cuantitativo (más, menos, igual, tanto), y la 
consiguiente necesidad de que, como fruto «ll» la comparación de 
proporcionalidad o correlatividad (cuanto más estudia, tanto me- 
nos sabe), haya adverbios ordinales que expresen la ordenación 
jerárquica de lo comparado (el niño bien educado debe primera- 
mente obedecer — aquí primeramente no es adverbio de modo, 
aunque termine en mente); lo cual confirma una observación 
que mis alumnos me han oído a veces en clase de que un grupo 
especial de palabras—ciertamente, seguramente para la certeza; 
acaso, quizá para la duda—son ésas que expresan matices de la 
aseveración y aun el fundamento de la misma (creer ciegamente 
o demostrar evidentemente), a las que el autor no da nombre, y 
que yo he considerado no son adverbios por su carácter de rela- 
ción privada con el sujeto que habla, sino una de otras tantas 
partes de la oración como el análisis gramatical analógico va des- 
cubriendo, al modo que se las fué descubriendo a los primeros 
gramáticos en el curso de los siglos, pero que no pueden ser ad: 
verbios, a nuestro juicio, si se ha de dar por buena la definición 
de adverbio (palabra que modifica la significación del verbo), pues 
la acción significada por el verbo no varía porque en mi duda 
emplee el vocablo acaso, sino que fué, es o será la que objetiva- 
mente fué, es o será, independientemente de mis dudas o vaci- 
laciones; así como—punto que no recuerdo haber visto tratado 
en la obra que reseñamos—de conservarse dicha definición de ad- 
verbio, no sabemos cómo se pueden calificar de tales los llama- 
dos de negación, pues esas palabras que no modifican, sino que 
destruyen la significación del verbo, no son sino partículas de mero 
valor léxico necesarias para, añadidas a otras palabras, suplir las 
deficiencias del vocabulario cuando se carece de una sola palabra 
que indique lo contrario de otra; verbigracia: soñar y no soñar. 
Otra cosa es lo que sucede con las palabras nunca y jamás, que, 
aparte su sentido negativo, tienen una franca significación tem- 
poral para incluirlas entre los adverbios de ¡jempo. 


Pero perdónesenos esta digresión y volvamos a la obra del 
señor Zaragieta, pues no es muestro intento exponer, a propósi- 
to de ella, puntos de vista personales. Sólo plácemes merece la 
tan sistemática y fundada clasificación que hace de los tiempos 
relativos del verbo que opone a los absolutos presente, pasado y 
futuro, subdivididos respecto a estos dos últimos in simultáneo, 
anterior y posterior, y sólo en anterior y posterio: los relativos 
al presente; y, pasando ahora a las conjunciones, debemos tam- 
bién destacar el carácter preposicional, como equivalente a com, 
que tiene la en otras ocasiones conjunción y en las oraciones de 
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sentido colectivo y no distributivo, como el Padre y 
Espíritu Santo forman la Santísima Trinidad. 


, y A 

Agrada asimismo ver corroboradas por el señor Zaragúeta 3d 
con categorías oracionales gramaticales la clasificación lógica de 
los juicios en analíticos y sintéticos a que, respectivamente, res- 


ponden las oraciones explicativas (el hielo es agua en estado só- 
lido) y ampliativas (el hielo flota sobre el agua); y en cuanto a. 
las oraciones subordinadas, que el autor haya llamado la atención 


sobre el carácter especial de la que algunos denominan conjun- 


ción completiva que, llamada a completar el sentido de otra ora- 
ción principal, de la que la encabezada por ese que es sujeto O 
complemento ; partícula que en las clases he considerado siempre 
como una parte distinta de la oración, inconfundible con la con- 
junción, ya que, como el ut latino de algunas oraciones, no une 
oraciones, puesto que se puede suprimir dando otro giro a la 
oración, que queda reducida a una sola oración simple (veo que 
vienes convertida en te veo venir, o en latín volo te venire por 
volo ut venias) y que se nos ha antojado es más bien una par- 
tícula no conjuncional—llámese como se quiera—cuyo oficio es 
indicar en ese análisis gramatical sintáctico subconsciente, que 
el pueblo ha hecho al plasmar el lenguaje, cómo 1. oración por 
ella encabezada es elemento integrante—sujeto o complemento—de 
otra incompleta: de ahí el nombre de completiva que algunos: 
le dan. 


Grato me es también ver confirmado por la autoridad filosófi- 
ca de mi maestro el carácter impropiamente verbal de palabras 
que, si por su origen son verbales—me refiero a los mal llamados 
modos impersonales del verbo—, son propiamente otras partes de 
la oración, a saber: sustantivo, el infinitivo: adjetivo, el partici- 
pio; adverbio, el gerundio, siendo la función de éste sustituir a 
las oraciones subordinadas que, según el viejo argot gramatical, 
se cambian por gerundio, no sólo temporales (llegando a casa, 
me encontré a tu amigo), sino condicionales (teniendo dinero, 
pondria coche) o causales (estando enfermo, llamó al médico). 


Y detengámonos ya, si alguna vez hemos de hac=: punto final 
en un comentario tan grato como el que sugiere la lectura de la 
obra que analizamos. Hemos dicho antes que el éxito que augu- 
ramos a un trabajo tan interesante, aun para personas ajenas a 
la Filosofía—gramáticos y literatos—, agotará en breve la obra e 
impondrá una reedición. Para ella nos prometemos que “el autor 
no habrá dejado de mano el análisis gramatical, vanero fecundi- 
simo de vetas gramaticales inexplotadas de subido valor filosófi- 
co—tranquilidad y laboriosidad no le faltan para “llo—y en ella 
encontrará el lector nuevas adquisiciones filosófico yramaticales 
como las que han sido fruto de la secular labor analizadora de los 
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ANTONIO ALVAREZ De Lanz 


- SurrH (Marmarer): ALGhazah, the Mystic, A Study of the Life 


and Personality of Abú Hamid Muhammad al-Tusi al-Ghazalt, 
together with an account of his Mystical Teaching and an es- 
timate of his place Ed the History of Islamic M»sticism. Lon- 
don, Luzac €: C*. 


La figura de Algazel es central y de primera fila en la historia 
de la Filosofía y Teología musulmanas; los títulos con que ordi- 
naríamente se designa a nuestro autor entre los musulmanes 


—«4Prueba del Islam», «Ornamento de la Religión». «Guía de la 


verdadera Fe»—lo acreditan sobremanera. Su personalidad teoló- 
gica no sólo ha ejercido decisiva influencia en la vida doctrinal 
y en la misma Ascética y Mística musulmanas, sino q:.e ha llegado 
a nuestros días con el mayor prestigio y vigencia. Las prensas 
de Egipto y del Próximo Oriente no cesan de imprimir los nu- 
merosos tratados teológicos y filosóficos que salieron de la plu- 
ma de Algazel. Esto explica la necesidad de que el Occidente 
europeo lo conozca adecuadamente. Á esto responde el libro que 
reseñamos, cuya autora es especialista en la Mistica y Teología 
musulmanas. 

Hemos dicho que la figura de Algazel es central en el cuadro 
de la Filosofía y Teología musulmanas, y, en efecto, nuestro autor 
se aleja tanto del extremismo de algunos alfaquies y teólogos, 
reñidos con todo asomo de exposición teolsgicofilosófica, como 
de los autores que querían ecuacionar Filosufía y Teología. Por 
esto fué combatido por unos y por otros: por Atú-l-Faray ibn 
al-Yawzi y por un Averroes, mientras que ocros místicos han re- 
basado en mucho la posición típica de Algazcl. Por esta posición 
media o central de Algazel cabe ver en nuestro autor un óptimo 
exponente de la espiritualidad del Islam, alejado de*todo extre- 
mismo, y constatar en él la gran influencia ejercida por el Cris- 
tianismo. Este fué uno de los afanes más logrados del que fué 
gran maestro de los arabistas españoles, don Miguel Asín Pala- 
cios, profundo conocedor de la obra algazeliana, y al que dedicó 
una de sus últimas aportaciones: La espiritualidad de Algazel y 
su sentido cristiano. Madrid, 1934-1941. 

Recorriendy la vida y las obras de Algazel, no puede menos 
de advertirse el hondo sentido religioso y espiritual de las mis- 
mas. M. Smith divide precisamente su obra en dos grandes par- 
tes: una dedicada al estudio de la vida de Algazeí y otra dedi- 
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“cada al estudio de su doctrina e influencia. Persa de origen, na- 


cido en Tus y educado en Nishapur, tuvo desde su primera ju- 
ventud una acentuada inclinación a los estudios filosóficos y teo- 
lógicos. El ambiente sufí era especialmente denso en gran parte 
del Irán. Su fama pronto se extendió, y se le ofreció una cátedra 
en la célebre Universidad Nidamiyya, que acababa de fundar en 
Bagdad al visir Nidam al-Mulk, compañero y computricio de Al- 
gazel, Una enfermedad fué causa u ocasión de una profunda cri- 
sis interior de nuestro autor. Se le manifestó cuánta vanidad había 
en el boato y brillo de su vida anterior. Abandonó su honroso 


empleo y empezó una vida errabunda o d+ peregrinación—He- 


nómeno tan frecuente en el mundo musulmán—, ¡asando largo 
tiempo en Damasco, Jerusalén; visitó Belén, Hebrón, llegó al Hi- 
yaz, pasó a Egipto. Durante esta etapa de su vida, Algazel llevaba 
una vida retirada, dedicado al ascetismo, a la ineditación, maduran- 
do varias de sus obras, publicadas después. Vuelto a Bagdad, vol- 
vió a enseeñar en la Nidamiyya, pero era ya otro hombre; ahora 
sólo le alentaba el mayor celo de la conservación y vivificación de 
la, fe religiosa. Retirado a su ciudad natal, Tus, donde llevó una 
vida de sufí, murió en el año 1111, relativamente joven, a los cin- 
cuenta y tres años de edad. 


Todo en el carácter, inclinaciones, verdadera personalidad de 
Algazel, nos muestra un alma muy sensible, enamorada de la be- 
lleza, de la poesía, de la música, de intensa vida afectiva, muy 
permeable al hecho religioso. Aunque muy formada en las disci- 
plinas filosóficas y de gran sagacidad y consecuencia lógica, Al- 
gazel se orientaba más y más hacia la vida interior, hacia el es- 
piritualismo bíblico, hacia la vida mística. Su vida es el paso de 
la posición filosófica a la mística. Y, con él, quiere que todos sus 
hermanos del Islam hagan la misma ruta ascensiona!. Y para ello 
puso sus grandes cualidades de escritor: claro, vivo, cálido, que 
sabe emplear para sus fines los ejemplos de ja vida cotidiana, las 
leyendas folklóricas y devotas. Pocos autores filosóficos árabes 
podrán competir con Algazel en claridad y viveza de exposición. 


En cuanto al fondo de sus doctrinas, expuestas ¡rincipalmente 
en el /hya y en sus obras más tardías, en parte es de influencia 
neoplatónica—pero sin subordinarse a sus teoremas filosóficos, los 
cuales expuso y combatió especialmente—, en lo que es fácilmen- 
te compatible con la Revelación; influencias ¡udaicas del Antiguo 
Testamento y tradiciones posteriores sobre sus personajes: Da- 
vid, Moisés, etc.; pero, sobre todo, gran influencia cristiana, au- 
téntica influencia del Nuevo Testamento y de la primera literatura 
cristiana. Se ha dicho, y quizá con razón, que Algazel, en su es- 
tancia en Jerusalén y en sus paseos solitarios por 10s alrededores 
de Belén, algo había de captar que le ayudara a embeberse más y 
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más de influencia cristiana. El alma, fuertemente sensible, delica- 
da, de Algazel, parece encontrarse en su propio ambiente al in- 
corporar en su exégesis de la religión musulmana tanto bagaje 
de espiritualismo cristiano. La trascendencia espiritual de Dios, su 
esencia, constituida por puro espíritu, no lo heredó únicamente Al- 
gazel de la filosofía neoplatónica ni de los místicos árabes ante- 
riores, sino que aparece en él como reforzauo y enriquecido por 
facetas, por motivos de pura raigambre cristiana. Y a base de este 
hecho, como punto de partida, puede edifica: Algazel el edificio 
de su filosofía religiosa, de su ascética mística, de vn modo para- 
lelo a lo cristiano. Su vida ascéticomística, con sus estaciones o 
moradas, el arrepentimiento como etapa inicial, la vida purgativa 
con sus diferentes fases, hasta llegar a la vida mística, con sus 
etapas de meditación, consideración e iluminación ¡ara llegar al 
rapto extático, con la visión beatífica y la unión transformante, es 
un proceso que admite un luminoso cotejo con la “octrina de los 
autores cristianos. Admira la capacidad de noble vida espiritual y 
mística que hay en Algazel. 

Al final de su obra, el autor estudia las principales influencias 
ejercidas por Algazel entre los musulmanes: en las cofradías, so- 
bre todo en la Kadiriyya, en la Rifaiyya, en Suhrawardi, en dife- 
rentes místicos hispanomusulmanes, como Ibn Tufay:, en Ibn Ara- 
bi, quien rebasó mucho la doctrina de Algazel llegando a un fran- 
co panteísmo monista; también influyó entre los judíos, sobre 
todo en España, los que tradujeron algunas cbras de Algazel; y 
entre los cristianos, en Santo Tomás de Aquinc, en Raimundo Mar- 
tín, quien en su Pugio Fidei traduce largos pasajes de Algazel, lle- 
gando de este modo su influencia hasta Dante y Pascal. 


Algunas observaciones nos permitiremos hacer al notable y 
muy valioso estudio de Mrs. M. Smith. Al resumir en su capí- 
tulo final la doctrina de Algazel sobre la unión mística, se incli- 
na a considerarla, en su esencia, como panteísta; se apoya en 
algunas expresiones relativas a la consunción o aniquilami.nto 
(fana') del místico después de la unión, y que sólo quedaría des- 
pués de ella la semblanza o faz de Dios. Estas expresiones serían 
análogas a las tan conocidas de Al-Halláy o de Bistámi. Pero 
creemos que no basta, para juzgar de esta vifícil y delicadísima 
doctrina—punto crucial de la mística—, con tumar «Igunas expre- 
siones aisladas y consideradas independientemente. Los orienta- 
les, en su expresión, suelen ajustarse menos que nosotros a una 
rigidez analítica. Y hay que tener siempre presente el cuerpo de 
doctrina general en que se insertan aquellas expresiones. Y en el 
caso de Algazel, creemos que su obra global ¡alla en contra de su 
pretendido panteísmo. Claro que el peligro =ra próximo, y otros 
autores cuidarían de fomentarlo o de caer 21 él, 
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En lo que dice M. Smith sobre las influencias de Algazel en la 
mística judaica medieval, en el Zóhar, hay que tener en cuenta 
la base neoplatónica, gnóstica, que el Zóhar tiene, y puede ex- 
plicar las analogías que ofrece. Sobre ello, cf. la obra del pro- 
fesor G. Scolem: Major Trends im Jewish Mysticism, Jerusa- 
lén, 1941. 

J. M. MiLLÁS VALLICROSA. 


P. Gañino Márquez, S. J.: Filosofía moral. Escelicer Dos vo- 
lúmenes de 13 1/2 x 19 centímetros y 463 y 544 páginas, res- 
pectivamente. Quinta edición. Madrid, 1943. 


Oportunamente ha ofrecido ya hace tiempo el autor su bien 
presentada e impresa obra a los estudiantes universitarios. El 
alumno de Etica necesita, para imponerse en la materia, algo 
más que las explicaciones del profesor: un texto claro y con- 
ciso que le dé en cualquier momento visiones de conjunto y so- 
lución conveniente a dudas que le puedan ocurrir. Hay muchos 
manuales de Filosofía moral; pero creemos con «l autor del 
que reseñamos que en la mayoría de aquellos que n.ás fácilmen- 
te pueden llegar a manos de los estudiantes se tratan las cues- 
tiones capitales con poca seguridad y se procede en el desarro- 
llo de las mismas con más ligereza que competencia. No fal- 
tan los de sólido contenido; pero, redactados ordinariamente 
en latín, son menos conocidos. Por otra parte, ¡.sultan algo 
atrasados, en lo que a la Etica especial se refiere. La vida va 
presentando cada día numerosos problemas que es preciso resol- 
“ver jurídica y moralmente conforme a principios invariables. No 
todos los estudiantes tienen agilidad mental suficiemte para em- 
prender por sí mismos el enfoque de los nuevos casos concre- 
tos. Es menester darles realizada esa labor. Precisamente, éste 
es uno de los méritos del libro del P. Márquez: su modernidad; 
está puesto al día. En él se tratan todas las cuestiones «que 
hoy llaman la atención de los hombres de letras», hasta los úl- 
timos temas planteados en el terreno social y en el internacio- 
nal. Y se tratan «con brevedad, orden y claridad». La breve- 
dad, en el sentido de síntesis, es una de las buenas cualida- 
des que puede ofrecer un tratado; pero brevedad sin detrimen- 
to de la claridad. Ambas cosas se han logrado en la presente 
Filosofía moral, cuyos artículos aparecen ordenados conforme 
al orden más rigurosamente lógico y didáctico. Otros dos mé- 
ritos resaltan en la obra del P. Márquez, que no suelen presen- 
tar los manuales similares: una muy conveniente introducción 
sobre la historia de la Etica, y dos apéndices acerca de la axio- 
logía y la moral valorista. Si hubiésemos de sintetizar en una 


BIBLIOGRAFIA 319 


sola palabra el juicio que este libro nos imerece, diríamos de 
él que es un libro completo. Material y cualitativamente comple- 
E ip doctrinalmente? En general, también lo encontramos bue- 

; pero no podemos dejar en silencio algunos reparos que su 
Tes nos ha sugerido. 


Metádicamente opone algunos argumentos a la libertad con 
que el hombre realiza sus actos. El tercero, tundadc en la gracia 
eficaz, procede de la siguiente manera: «Dios a unos concede 
gracia eficaz para hacer obras buenas; a otros, no: pero cuando 
la gracia es eficaz, la obra buena no puede menos de hacerse, y 
cuando no es eficaz la gracia, es imposible hacerla; luego el hom- 
bre no es libre.» Á cuya objeción da el autor esta respuesta: 
«Cuando el hombre coopera libremente a la gracia, la hace efi- 
caz; cuando libremente no coopera, la hace ineficaz; luego si 
la eficacia de la gracia depende del hombre, éste es libre.» Solu- 
ción filosóficamente inadmisible. Dios es esencialmente causa pri-. 
mera, en el pleno sentido en que la Metafísica entiende la causa 
primera. Desde el momento en que se dé un acto--uno solo que 
sea—, al margen de la intervención divina—y' en ese hacer el 
hombre por sí mismo eficaz o ineficaz la gracia, se prescinde de 
la divina acción—, Dios ya no es tal causa primera Conclusión 
que minaría toda la teodicea científica sin posibilidad de repara- 
ción. Esto en el terreno filosófico, que en el teológico esa res- 
puesta plantea serios problemas. ¿Cómo un hombre, creatura de 
limitada capacidad, puede actuar en la esencia de la gracia, ser 
sobrenatural y divino, para hacerla eficaz o ineficaz? La solución 
del argumento procede por camino distinto. La gracia es eficaz, 
porque Dios la hace tal. El hombre bajo su influjo obrará un 
efecto determinado. Pero como la gracia—es un principio teo- 
lógico por todos admitido—no destruye la 1aturaleza, sino que 
la perfecciona, al actuar sobre el alma humana no menoscaba en 
nada su naturaleza; consiguientemente, tampoco su libertad: así, 
pues, el individuo favorecido con ese ser divino actuará infali- 
ble pero libremente, tal cual por su constitución esencial es. 


En la solución al segundo argumento prupueste con el mis- 
mo motivo, suscribe la teoría de que Dios predestina a la gloria 
después de haber previsto los méritos libres de los hombres, teo- 
ría que en nada favorece la altísima misericordia y graciosa bon- 
dad divinas. 


Al tratar de la bienaventuranza formal, se propone determinar 
el «quid» metafísico de la felicidad subjetiva. Y aunque luego 
distingue lo metafísico de lo físico en la bienavem:uranza, en la 
solución que da a esta cuestión y en su razonamiento, nos pa- 
rece que confunde ambas cosas. La felicidad subjetiva, en su 
“física realidad, supone un triple acto: visión o conocimiento, 
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amor y fruición. Los teólogos han intentado resolver en cuál de 
ellos consiste formalmente la bienaventuranza. Unos, con San- 


to Tomás, han señalado la visión; otros, con Escoto, el amor. 


El P. Márquez, con Suárez, se inclina o se decide por el amog 


-y'el conocimiento a la vez. Pero'los dos no pueden ser, ya que 


buscar el constitutivo formal de la felicidad supone señalar el acto 
más radical, más primordial, más hondo, digámosl> así, que sea 
como sustentáculo y explicación de los 'otros actos en que física- 
mente consiste la felicidad. Este acto formal tiene que ser uno 
solo. No. puede ser la fruicción, que supone ya poseído el objeto 
de la bienaventuranza; por lo tanto, la bienaventuranza, ya lo- 
grada, con prioridad, al menos, de naturaleza ; tampoco el amor, 
porque amor, como mera inclinación que es del amante hacia lo 
amado, no implica posesión real del objeto de la felicidad; «si 
amar, dice Santo Tomás, equivaliese a poseer lo que se ama, bas- 
taría querer intensamente una cosa para tenerla». Sólo puede ser 
un acto intelectual, como es la visión intuitiva, puesto que la 
esencia de la bienaventuranza consiste en la poses.ón del Sumo 
Bien, y ese Sumo Bien, como inteligible que es, sólo por un 
acto del entendimiento puede poseerse. De ese acto del entendi- 
miento, quasi ex consequenti, procede el amor, y del amor el gozo. 


Una observación semejante reclama la respuesta que el P Már- 
quez, siguiendo a Suárez, da a la pregunta 3= si la ley es formal- 
mente derivación de un acto del entendimiento o de la voluntad. 
La elaboración de una disposición legislativa pone en juego las 
dos principales facultades del legislador. Inquirir la potencia for- 
malmente elicitiva de la ley no es determinar los actos que puedan 
intervenir en su constitución total. Una acción no puede proce- 
der elicita y formalmente de dos facultades distintas sino de una 
sola. Por eso, no nos convence la solució1r del P. Márquez a 
esta cuestión, al señalar la razón y la voluntad como potencias 
formalmente, eficientes de la ley. Habrá que decidirse por la vo- 
luntad o por la inteligencia, no por ambas a la vez. Santo Tomás 
está por la inteligencia. Cuando dice que toda ley procede de la 
razón y voluntad del legislador, no suscribe la teoría de que sea 
acto formalmente derivado de las dos potencias, como intenta de- 
ducir el autor de esta obra en la nota de la página 176; su pen- 
samiento es que proviene del entendimiento práctico, el cual su- 
pone o lleva anejo un acto de la voluntad para intimar el cum- 
plimiento de la ley. (Cfr. H. Merkelbach, O. P., Summa Theo- 
logiae moralis, t. 1, núm. 222,) 


Después de consignar su noción, propone el P. Márquez, en 
la página 215 del primer tomo, la cuestión de si puede darse en el 
orden real pecado filosófico que no sea al mismo tiempo pecado 
teológico. Se inclina por la parte afirmativa, y se mantiene en su 
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posición con airoso garbo interpretando el siguierte decreto de 
Alejandro VIII, que parece condenar tal teoría: «Peceatum phi- 
losophicum seu morale est actus humanus disconveniens natu- 
rae rationali et rectae rationi; theologicum vero et mortale est 
transgressio libera divinae legis. Philosophicum quantumvis gra- 
ve, in illo qui Deum”vel ignorat vel de Deo ctu non cogitat, est 
grave peccatum, sed non est offensa Dei, neque peccatum morta- 
le dissolvens amicitiam Dei neque aeterna poena dignum.» La 
razón que el autor da para probar su tesis de que puede darse fal- 
ta filosófica sin que sea al mismo tiempo ieológica, supone un 
concepto algo laxo de pecado. El pecado, dice, «requiere cono- 
cimiento y advertencia, no sólo con respect al acto, sino tam- 
bién con respecto a la norma; ahora bien, ¿es posible advertir y 
conocer sólo la norma que llamamos naturaleza racional sin ad- 
vertir o conocer la ley de Dios? Si esto es posibl:, es evidente 


que el pecado filosófico puede darse en realidad» (núm. 174). Y. 


en el siguiente número (175) añade: «El pecado filosófico. no re- 
pugna en el orden real. La razón es porque, al menos por bre- 
ve tiempo, pueden darse hoimbres que ignoren la existencia de 
Dios y, por consiguiente, en ese breve tiempo pueden conocer el 
desorden de sus operaciones con respecto a la na:uraleza racio- 
nal; pero no con respecto a la ley de Dios; iuego el pecado filo- 
sófico no repugna en la realidad.» A este razonamiento contes- 
tamos: ¿Es posible que se dé conocimiento de la ley natural e 
ignorancia invencible de la existencia de Dios? Porque no por 
ignorar la existencia de una norma se sacude la responsabilidad 
que puede nacer de su incumplimiento. La moral cristiana es más 
estrecha; al lado de la ignorancia invencible que exime colocan 
los teólogos la ignorancia vencible, que por vencible es culpa- 
ble. Si hay un hombre—observa Merkelbach—con uso de razón 
suficiente para apreciar la ley natural, también tiene razón bas- 
tante para conocer la eterna. Por otra paste, la interpretación 
que el P. Márquez da de la Bula no acaba de aparecer perfec- 
ta, ya que, según nota Lehu, «in propositione damnatur duplex 
indicatus casus, non tamen copulative sed disiur-tive: in illo 
qui Deum vel ignorat, vel de Deo actu non cogitat. Ergo in 
utroque casu seorsim sumpto, aequaliter damnatur propositio» 
(Ap. H. Merkelbach, o. c., t. I, núm. 429, vota). 


El último tratado de la obra, en el segundo volumen lo dedi- 
ca el autor al estudio del Derecho Internacional. Analiza su no- 
ción, trata de su existeneía, y con este mot vo hace un poco de 
historia acerca del mismo. Mucho nos ha «xtrañado, y a cual- 
quiera extrañará, la ausencia del nombre del dominico P. Fran- 


cisco de Vitoria en todo ese tratado, particularmente en la-parte 


histórica del mismo. Sólo una vez, y en nota, cita una opinión 
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de él sobre cierta cuestión particular. No es, en manera alguna, 


presumible que el P. Márquez ignore que Fr.Francisco de Vi- 
toria es el fundador del Derecho Internacional. : 

Estos reparos no son obstáculo alguno para que sinceramen- 
te recomendemos el libro a los estudiantes universi.arios, a quie- 
nes va dedicado. Cierto que habría ganado “si hubiese dejado a 
un lado aquellos temas de la predestinación y de la gracia eficaz, 
que, sobre ser cuestiones de escuela, pertenccen más a la Teolo- 
gía que a la Filosofía. Pero también es cierto que son incompa- 
rablemente más numerosos e importantes los méritos que los de- 
méritos de la presente obra, la mejor y más completa que en 
esta materia y de este carácter conocemos en castelluno, realizada 
con orden, claridad y competencia. 


José ManueL Macías, 


Manual, de Epicteto, seguido de la Tabla de Cebes.—Séneca: 
De la brevedad de la vida y otros diálogos.—Marco Aurelio: 
Soliloquios. Colección «Tolle, lege». Muntaner y Simón. Bar- 
celona, 1943, 1944 y 1945, 


La atención a la filosofía estoica se ha manteuido con rara 
atención a través de los siglos. A pesar de la reconocida deshu- 
manización de su doctrina, es tal la dignidad que presta al hom- 
bre, tal la suficiencia que orgullosamente le concede y la inde- 
pendencia que le proporciona, que, en épocas de rrisis como la 
presente, en que peligran todos esos atributos humanos, consti- 
tuye la formal y rígida moral de la Stoa un refugic, como ya lo 
fué en aquella otra crisis formidable del mundo an.iguo, que bri- 
1ló con las pompas imperiales romanas y se descompuso por la 
irreligiosidad y el materialismo. 

La' Editorial Muntaner y Simón, de Barcelona, ha atendido 
a esta necesidad histórica presentando excelentes traducciones di- 
rectas y cuidadosamente revisadas, de un modo verdaderamente 
excepcional. No ya la lujosa edición en piel, sino la corriente en 
tela, por su gusto y calidad, por el papel y ta impresión, e inclu- 
so por el formato, son un acierto indiscutible. En tiempos de fe- 
raz apetencia crematística, que sólo busca el libro de gran éxi- 
to y gran público, es ya una accesis estoica emprender la publi- 
cación de textos que, aun vulgarizados, no interesen nunca más 
que a un grupo reducido de lectores. Esfuerzo y atención a las 
más puras apetencias espirituales, : 

Los textos elegidos son los clásicos de la Stoa nueva: Epic- 
teto, con Cebes; Séneca y Marco Aurelio. De Séneca se ha ele- 
gido los preciosos tratados sobre la brevedad de la vida, la provi- 
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dencia, la vida feliz, la tranquilidad del alma y la constancia del 
sabio. Hablar de ellos es ocioso. . 

Los prologuistas, traductores y anotadores—nmo sabemos: si 
contagiados por la renuncia estoica—han escondido sus trabajos 
y sus nombres al final de los volúmenes. Y pccas veces esta labor 
humilde, pero difícil, merecería mejor ser destacava. 

La versión castellana de Epicteto fué realizada por el doctor 
Mirabent, profesor de la Universidad de Barcelona notorio por 
su dedicación a la Estética, y ha sido revisada y compulsada por 
los helenistas José María Salvador, también profesor en la misma 
Universidad, y por J. Petit. La traducción de la Tabla de Cebes 
ha sido hecha por el catedrático de Latín Miguel Dolf, que ha 
acreditado anteriormente su excelente formación, tanto por sus 
merecimientos académicos (obtuvo premio «xtraordinario en la 
licenciatura de Filología clásica) como por los estudios y traduc- 
ciones, como la Antología epigramática, de Marcial. 

La versión de Séneca, realizada por J. Petit, ha sido también 


revisada, epigrafiada, epilogada y anotada por Migrel Dolf. Suya 


es la forma definitiva de la traducción de los Solilouios, del em- 
perador Marco Aurelio, sobre una primera version del doctor 
Mirabent. El mismo Dolf ha puesto los epígrafes, notas y epílogo 
a esta obra. Ciertamente, el estilo estoico, cortado, se presta a-la 
incisiva forma moderna, a su nervosismo peculiar. Pero esta con- 
cisión gnómica dificulta por su justeza la versión, de modo que 
ésta conserve su logro y su fuerza. Este vigor es el que los tra- 
ductores procuran conservar, y creo que lo logran. Los prólogos 
de Dolf revelan concepciones claras y personales de las doctri- 
nas estoicas y de la situación general del mundo romano en aque- 
lla época. Y las notas de todos ilustran cumplidamente sobre el 
texto y sobre las referencias, siempre curiosas, a personajes de 
aquel tiempo. El difícil tema del texto corrompido está salvado 
como es posible en una obra no erudita: dando la versión que me- 
jor parece, una vez compulsadas las que se “an hezho y el senti- 
do general del texto. En conjunto, edición y trabajo resultan pa- 
rejamente meritorios. 


Dr. OswaLD BumKe: El psicoamálisis y sus satélites Una polé- 
mica con Freud, Adler y Jung. Traducción del doctor Julio 
Gultresa Aymán. Barcelona, 1944. Un tomo, en tela, de 160 
páginas, 20 pesetas. 


Breve, pero convincente refutación de estos tres autores, en la 
que, tratándose de Freud, se aducen los argumentos imprescindi- 
bles basados en el abuso del médico vienés en punto a explicar 
por la libido procesos psíquicos que no hay por qué explicar de 
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esa maneta, a base de interpretaciones tan caprichosas como in- 
geniosas. Sn 

Adler es combatido en su concepción de que complejos de 
inferioridad, y el deseo de dominación que los contrarresta, ex- 
plican lo que Freud intenta aclarar a la luz de la libido. A juicio 
de Jung, no hay en esta discrepancia sino ina cusstión de tem- 
peramento: Adler es un introvertido, y Freud, un extravertido, 
para emplear la terminología de Jung. «En Adler—dice—, el acen- 
to reside en el sujeto, el cual se afianza y busca la supremacía 
sobre cualquier clase de objeto; en Freud, por el contrario, el. 
acento recae por entero en los objetos, los cuales, según sea su 
particular idiosincrasia, se presentan como útiles o molestos al 
requerimiento de placer del sujeto.» 


En cuanto a Jung, es indiscutible—demuéstralo el autor—su 
parentesco, no sólo con Freud, en la doctrina de jos símbolos o 
la hipótesis de la transferencia, por ejemplo, sino con Adler, El 
afán de dominación, manifestado en la neurosis, €s doctrina de 
Adler recogida por Jung. «La neurosis—ha dicho aquél—es un 
intento de alcanzar un elevado ideal de personalidad, cuando la 
creencia en el propio valer ha sido quebrantada por un profun- 
do sentimiento de inferioridad.» «La aparición de la neurosis—ha 
dicho Jung de una enferma—ocurrió en el momento en que se 
dió cuenta de que algo había en su padre que ella no podía do- 
minar... Quien haya tenido cerca de sí un caso de neurosis ma- 
nifiesta sabe lo que con ella puede lograrse. Para tiranizar una 
casa entera no existe medio más a propósito que una neurosis. 
Sobre todo las neurosis cardíacas, los accesos de ahogo y calam- 
bres de todas suertes, logran un resultado difícilmente supera- 
ble. Promueven la compasión a raudales, sublime angustia a 
los inquietos padres, un corretear de acá pára allá úe los criados, 
llamadas telefónicas, visitas urgentes de los médicos, diagnósti- 
cos difíciles, reconocimientos minuciosos, tratamientos durade- 
ros, gastos cuantiosos...» 


La explicación podrá no ser aceptable universalmente; pero 
los casos de histeria grave han desaparecido casi del todo, inclu- 
so en la Salpetriére, y el autor dice que se l+ hace cada vez más 
dificil enseñárselos a los estudiantes desde que los médicos no 
creen en las patrañas de los histéricos. 


Sin dejar de reconocer a Jung méritos «uperiores a los que 
halla en Adler, y, sobre todo, en Freud, el autor io combate, en 
primer lugar, porque su teoría de que nuestro inconsciente está 
constituído por las aportaciones de nuestros antepasados, se basa 
en la transmisión hereditaria de las cualidades adquiridas que la 
ciencia natural no admite, y en segundo lugar, por las contradic- 
ciones en que lo ve incurrir. «Admira al Oriente, habla de los pri- 
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mitivos como si tuvieran una visión justa de las cosas, trata al 


inconsciente y a todos los arquetipos como si fueran personas 
que piensan, reflexionan, sienten, aman, odian y obran como nos- 
otros..., y de pronto se retracta de todo, derrumbando con una 
sola frase a todo su edificio ideológico; debemos guardarnos del 
Oriente; los primitivos incurren en juicios erróneos cuando ven 
en los espíritus realidades del mundo exterio; por ningún con- 
cepto el inconsciente es una persona, sino que se reduce a pro- 
cesos naturales.» 

«¿Ha probado algo Jung?—dice—. Porque nada ha probado 
tiene tantos lectores. Las demostraciones 'mplican mucha refle- 
xión. Los escritos de Jung, en cambio, encantan al lector ado- 
cenado. En ellos encuentra toda la mística necesaria para horro- 
rizarse, y tantas vulgaridades cuantas para su contento ha me- 
nester.» Y va recorriendo explicaciones que se encuentran en sus 
obras; su opinión sobre la influencia del inconsciente en la pro- 
vocación de accidentes y catástrofes, que seria desmentida por las 
estadísticas y el cálculo de probabilidades, la fuerza mágica de los 
círculos llamados Mandala; la preponderancia del espíritu de los 
pueblos conquistados sobre los conquistadores que se establecen 
en el país de los vencidos, donde no pueden hacer frente al in- 
flujo del pasado de los pueblos de ese territorio en el inconscien- 
te de los recién llegados, o la formación de almas parciales por 
medio de un trauma que las desprendió del alma principal, por 
no citar otras opiniones suyas. 

«Acerca de todo esto—dice el doctor Bumke—, no podemos 
decir sino que es pura literatura, que ni puede admitirse en su 
acepción literal ni puede siquiera tomarse en serio. Así, pues, lo 
que combato en Jung es... el que quiera presentarnos como un 
conocimiento científico unas fantasías emergidas de su propio in- 
consciente y muy apropiadas para construir en ellas hermosas fá- 
bulas. Sobre estos puntos me parece necesario hacer constar mi 
disconformidad, pues si les concediéramos valor du ciencia, des- 
autorizaríamos a ésta por completo.» De acuerdo. 


ANTONIO ALVAREZ DE LINERA. 


XAVIER ZUBIRI: Naturaleza, Historia, Dios, 


Hace bastantes meses que este grueso volumen de cerca de 
600 páginas se alineó en los escaparates de las liber:as con las úl- 
timas novedades editoriales, y no parece que despertase demasiados 
comentarios a juzgar por la escasa cantidad de letra impresa que 
su aparición puso en movimiento. Quizá la misma magnitud ha 
puesto un dique de prudencia a los comentarios fáciles; de todos 
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na temos sólo /su amplitud y su riqueza. 3 
¿AIN Zubiri, como todo intelectual, ha llegado al momento en que 
2 sele hace problema su propia situación histórica y el sentido en 


ella de su propia vida intelectual, y con su trabajo sobre este tema 
se abre el libro, tema que reaparece en otras michas páginas. 
Pero como filósofo, Zubiri está primordialmente interesado por 
el problema del ser y de la verdad, alejado del cual toda filosofía | 
peligra de dilectantismo; a él están dedicados los párrafos más 
importantes del libro, aunque sería deseable que dedicase temáti- 
camente un estudio a tal exposición. 
Después de la relación del vous con el ser, en cuyo ámbito, 
q según Zubiri, y con claras resonancias heidezgerianas, toma sen-- 
DAS tido el problema de la verdad, el segundo tema capital de su me- 
ditación es la Historia. A la forma de existencia del pasado en el 
POE presente del hombre y sus repercusiones en el coucepto de filo- 
e) sofía, dedica párrafos densos y apretados, tanto que muchos no 
AA pasan de alusiones a ideas que harían el libro inagotable. Por otra 
E parte, en otros artículos se demuestra cumplidamente la compe- 
tencia de Xavier Zubiri como historiador de la filosofía (Sócrates) 
y la sabiduría griegas (Aristóteles, Hégel). 
- Cierran el libro dos trabajos dedicados a la divinidad. Uno de 
Ñ ellos es el conocido «Sobre el problema de Dios», muchas veces 
citado y pocas discutido seriamente, pero cuya importancia es 
innegable. El último, «Dios y la deificación en la teología pauli- 
na», de singular encanto, es un digno colofón al libro. La afición 
declarada de Zubiri a los padres griegos ha producido un trabajo 
que, aparte su valor teológico, merece ser leido por todo católico 
/ intelectual. Pero aquí he de señalar sólo su riqueza filosófica ; los 
párrafos sobre el concepto griego del ser no tienen desperdicio, 
y son, para mi gusto, de lo mejor del libro. Es curioso hacer no- 
tar aquí, respecto a la interna unidad del libro y del pensamiento 
de Zubiri, cómo su afición a la teología griega puede relacionar- 
se con su vena existencialista (prioridad ontológica de la per- 
sona). 
Estas líneas no pretenden ser, en modo alguno, un análisis 
del libro, que, con menos premura, espero hucer otro día Quie- 
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_ro sólo resaltar aquí algunos aspectos de la obra '. Zubiri que 


merecen ser notados. En primer lugar, su amplitud; este libro 
revela lo que, por otra parte, es conocido que la reflexión de Zu- 
biri se extiende a las materias más diversas en conexión con la 
filosofía, en muchas de las cuales posee categoría d< especialista. 
Por otro lado, su unidad, aunque en ninguna parte exponga sis- 
temáticamente sus ideas, y aunque alguna vez prevenga contra la 


tentación de atribuirle un sistema, la serie de panorámicas que 
constituyen su libro, en modo alguno pueden considerarse como 


inconexas. Y, finalmente, la importancia de su pensamiento, lo 
que no significa pedir que se comparta simplementz, sino que se 
medite y se discuta con la atención que merece. De todo ello de- 
rivan para Zubiri graves obligaciones, y que me rerdone la im- 
pertinencia. Obligaciones respecto a la bibliografía filosófica es- 


pañola, harto pobre en algunos puntos, y que de él espera no sea' 


este volumen el último de los frutos de su meditación. 


MIGUE¡. SIGUAN. 


José MaLLAarRT: Orientación funcional y formación profesional. 
Espasa-Calpe, S. A. Madrid, 1946. 


La colección «Monografías de Psicologia normal y patológi- 
ca», que, bajo la dirección de los doctores Germain y Sacristán, 


viene publicando Espasa-Calpe, se ha enriquecido con un nuevo. 


volumen cuyo título encabeza esta recensión. Su autor, don José 
Mallart, no necesita ser presentado, pues su dedicación a los es- 
tudios psicotécnicos y sus valiosas publicaciones ls destacan en 
nuestro país como la persona de más probada competencia en los 
problemas que plantea la práctica de la orientación profesional. 

El subtítulo de esta obra reza así: «Psicotecnia. Pedagogía del 
trabajo. Profesiología. Colocación». Es obra, como se ve, de pre- 
tensión ambiciosa de abarcar los más importantes problemas psi- 
cológicos, pedagógicos, económicos y social::s del irabajo profe- 
sional; su mérito fué reconocido oficialmente al ser premiada por 
la Dirección General de Enseñanza Profesional y Técnica, del 
Ministerio de Educación Nacional. «Se trata de una obra—dicen 
sus prologadores, doctores Germain y Sacristán—de gran serie- 
dad científica y de un marcado alcance práctico, de indudable 
utilidad en los momentos actuales.» En efecto; su autor ha lo- 
grado darle un carácter rigurosamente ciesitífico, calando hasta 
los fundamentos teóricos de cada problema, y ha salvado el es- 
collo de la especulación pura, evitando fáciles utopismos con una 
constante inserción en la vida real, pero sin descender a una ca- 
suística profesional. Su valor, por consiguiente, no es ocasional, 


- que, aunque concebida y escrita con sencillez, tiens la virtud 
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si bien las actuales circunstancias acusen más su relieve; es óbr 


fecundar el pensamiento del lector con abundantes reflexiones. 


Comienza el señor Mallart por hacer un estudic de la orien- 


tación funcional de la vida normal y de las características que debe 
tener una educación dirigida a lograr la óptima adaptación a la 
vida social y económica a través de la formación profesional. 
Desde las primeras páginas se advierte su entronque ideológico 
con el activismo de Dewey, de Kerschenstemer y de Claparéde. 
La formación profesional ha de ser una formación completa de la 
personalidad. «La falta de iniciativa—dice—, la d>bilidad de ca- 
rácter, la personalidad poco desarrollada, ia incapacidad para 
obras de constancia y de mérito, la desidia, serían defectos gra- 


ves para lanzarse a la vida. Por esto la enseñanza y la educación, 


en la casa y en la escuela, han de conducir al individuo a una ele- 
vada capacitación para el ejercicio completo de sus facultades in- 
telectuales con el objeto de ponerlas al servicio de sus fines indi- 
viduales, al propio tiempo que al de su misión profesional y de 
sus obligaciones sociales.» 

Pero no se trata sólo de una educación intelectual y de habili- 
dad técnica profesional. «El objetivo principal de la orientación 
funcional es precisamente la obtención del óptim> rendimiento 
a los esfuerzos humanos. Así, ha de procurar que cada uno pe- 
netre en la vida profesional con plena concicncia de la responsa- 
bilidad que contrae al tomar una misión dentro d«* la gama de 
funciones económicosociales.» Esta conciencia de '1 responsabili- 
dad que el señor Mallart exige como condición básica de la for- 
mación del trabajador es idea capital de toda su obra. No hay, 


pues, verdadera y plena formación profesional sin una adecuada 
educación moral. 


Muchas son las razones que abogan por una más eficaz orien- 
tación funcional, y, sobre todo, en la situación actual de un mun- 
do desquiciado social y económicamente por la guerra. Pero a 
todas ellas, que el señor Mallart expone sucintamente, agrega 
otra, si cabe, más profunda: la de salvar la personalidad indivi- 
dual ayudándole a realizar su destino con fidelidad a la vocación 
y a las aptitudes. Muchos son los individuos que llevan una vida 
de descontento profundo, porque no han sabido o ro han podido 


hallar el camino adecuado a su idiosincrasia; otros muchos, que * 


perdieron los años primeros de su adolescencia en inútiles tan- 
teos; el 50 por 100 de los muchachos que acuden al Instituto Na- 
cional de Psicotecnia, dice el señor Mallart, son fracasados esco- 
lares. ¡Cuánto tiempo perdido, energías consumidas en balde, tan- 


teos inútiles y aun perjudiciales para una firme estructuración de 
la personalidad! 


4 
de sms 
vi 


+ 


BIBLIOGRAFIA Adi 329 


El segundo capítulo está dedicado al estudio de los problemas 
que plantea «el conocimiento de los individuos como punto de 
partida» para la orientación funcional. Bajo sendos epígrafes es- 
tudia el señor Mallart la variedad en los individuos y en las pro- 
fesiones, la vocación y las aptitudes, el descubrimiento de una y 
otras por la observación en el ambiente farailiar, escolar y pro- 
fesional, el conocimiento científico del individuo y los problemas 
que plantea el examen psicotécnico. Inserta un cuadro sinóptico 
bastante completo con la clasificación de las profesiones y espe- 
cialidades, según que las aptitudes exigidas :ean intelectuales su- 
periores o medias, psicomotrices elevadas o media-, motrices en 
su doble aspecto cuantitativo y cualitativo, y todas ellas genera- 
les o especiales y las intelectuales además, según cean abstractas 
o concretas, y éstas, dinámicas, estáticas o biológicas. 

El tercer capítulo se dedica al conocimiento del trabajo, guía 
para la formación profesional y la colocación. Se estudian las pro- 
fesiones desde el punto de vista de las posibilidades de ocupar 
personal y de su porvenir económicosocial, las tendencias gene- 
rales de organización y desenvolvimiento de las profesiones, las 
consecuencias del empleo de nuevos métodos de producción e in- 
tercambio, la aparición de profesiones nuevas y la orientación 
profesional colectiva. 

Por último, en el cuarto capítulo, bajo el epigrafe general 
«Exigencias técnicas y modalidades de formación profesional», se 
estudian las necesidades económicosociales y exiguncias de pre- 
paración para el rendimiento, los tipos de formación profesional, 
la readaptación en el doble caso de suspensión de aprendizaje y 
reorientación y en el de reeducación de mutilados, y, finalmente, 
la enseñanza y la colocación femeninas. 

Por este índice esquemático del contenido de la obra se con- 
firma lo que antes dijimos, de su pretensión ambiciosa. Ha que- 
rido el señor Mallart que nada básico, referente a la orientación 
profesional, quedase omitido en ella. Esto lz ha obligado a pres- 
cindir de detalles; pero, lejos de ser un inconveni.nte, esta mis- 
ma esquematización facilita una visión panorámica del proble- 
ma en su cuádruple perspectiva: psicotécnic., social, económica 
y pedagógica. 

Abundan en la obra reflexiones agudas que acusan las dotes 
de observador del señor Mallart, y, sobre todo, palpita en toda 
ella un profundo sentido humano de redención del trabajador 
por el trabajo mismo, redención urgente en esta época de ma- 
quinismo que esclaviza y anula al hombre, ecnvirtiendolo en una 
pieza más de la gigantesca máquina de la fábrica o del taller. 

Si se une a esto que, al pie de cada página, el autor enrique- 
ce su obra con abundante bibliografía europca y americana, has- 
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María Sacristán. Espasa-Calpe, S. A. Madrid, 1946, 


Pertenece esta obra a las Monografías d+ Psicología Normal 


y Patológica que publica Espasa-Calpe bajo la dirección de los 
doctores Germain y Sacristán. Pocas obras encajarán como ésta 


en el marco preciso de la monografía, y acaso ninguna otra pu- 


dieron haber escogido con más razón para enlazar el interés his- 
tórico y el interés siempre actual de las investiga.iones psicoló- 


gicas. : 
El punto de partida de Miller fué la Fisiología, y su primera 


obra Zur vergleichenden Physiologie des Gesichtssinnes des 
Menschen und der Tiere, publicada en Léipzig en 1826. Pero su 


agudeza de investigador le hizo ya desde esa primura obra tras- 
cender los límites de la Fisiología e invadir el campo de otra 
ciencia, todavía no constituida como tal, pero a la que él contri- 
buía con valiosisima aportación: la Psicología experimental. 

En el mismo año publicaba Uber die phantastischen Gesichter- 
scheimungen, que es la que ahora nos brinda en una muy cuida- 
dosa traducción el doctor Sacristán. El mismo Miller nos anti- 
cipa en el prólogo que «el presente estudis es continuación de 
anteriores trabajos fisiológicos del autor aczica del sentido de la 
vista», y que «el autor tiene la convicción de que la investigación 
fisiológica en sus últimos resultados debe ser psicológica». 

La novedad y la importancia histórica de esta obra radica, 
sobre todo, en haber formulado en ella por vez primera la famosa 
«ley de la energía específica», según la cual todo órgano, todo 
sentido, responde a los diferentes estímulos con idéntico tipo de 
reacción, determinado no por la índole del estímulo, sino por su 
propia «energía específica». «El nervio senso-ial, dice Miller (pá- 
ginas 9-10 de la traducción), que a cualquier estímulo reacciona 
siempre de una manera, posee una energía inmanente. Presión, 
fricción, galvanismo y estimulo orgánico interno, todas estas cau- 
sas provocan en el nervio de la luz lo que le es peculiar, la sen- 
sación luminosa; en el nervio acústico, lo yue le es peculiar, la 
sensación sonora; en los nervios sensitivos, la sensación. Por otra 
parte, todo lo que puede ejercer una acción sobre un órgano de 
secreción es causa de modificación de la secreción, y sobre el 
músculo, de movimiento.» 
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nuestro. Basta citar los nombres de Helmholtz, Hermg, Virchow, 
Du Bois Raymond, Munk, Schaffer, Golgi, Cajal... 


Pero no se debe omitir, para valorar justamente la aporión z 
de Miller a la Psicología, que los hechos que recoge en su ley 
eran ya conocidos. Así, por ejemplo, Aristóteles ya nos habla de 


las sensaciones luminosas que experimenta sl ojo a causa de ex- 


citaciones mecánicas ; Sulzer (1752) descubrio el sabor eléctrico; 


Volta, las sensaciones que la acción de la electricidud produce en 
todos los sentidos menos en el olfato ; y tres años antes que Múl- 
ler formulara su ley, Purkinje expone con gran detalle las sensa- 
ciones de luz y de calor dependientes de una excitación mecáni- 
ca, eléctrica y orgánica. 

Por otra parte, la Filosofía escolástica había “admitido tantas 
energías o potencias cuantas eran las operaciones esencialmente 
distintas. La función psíquica presupone dos elementos. uno, 
material, el órgano, y otro, cualitativo o energético llamado po- 
tentia, virtus, vis, términos con que se traducía el de dvapus, que 
emplea Aristóteles. 

Pero con esta observación no regateamos mérito a la labor 
de Miller ni a la obra cuya recensión hacemos. Al contrario; lo 
mismo que el Cogito cartesiano sirvió para 1uminar el Dubito de 
San Agustín, inoperante, pudiéramos decir, hasta Descartes, así 
la formulación de Miller proyecta su luz sobre la filosofía tradi- 
cional, y nos permite admirar más su riqueza, en algunos puntos 
antes sólo vislumbrada. 

En tres partes se divide esta obra de Múller; la primera, fisio- 
lógica, se ocupa de la teoría de los fenómenos fantásticos de la 
visión ; la segunda, o antropológica, estudia la biología de los 
mismos fenómenos y su extensión y clasificación, desde la vi- 
dencia en la semivigilia y en el sueño hasta la videncia en el éx- 
tasis, la videncia narcótica y la videncia un las enfermedades 
mentales. 

La tercera parte, que llama psicológica, estudia la vida pro- 
pia de la fantasía, y «examina los fenómenos fantásticos en cuan- 
to éstos son determinados por el espíritu». «Pero aun en este caso 
permanece este estudio, dice su autor, dentro de los límites de la 
Fisiología en el más amplio sentido de la palabra.» Mas no hay 
que extraviarse con una torcida interpretación de esta frase, por- 


«que al principio del prólogo ya advierte que, «para el autor, la 


e formula Miller en su Handbuch der Physiologie, en que e. 
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psique es tan sólo una forma particular de vida entre las diversas 
formas de ella que son objeto de la investigación fisiológica». - 

Merece destacarse la riqueza informativa de los datos y re- 
sultados pertinentes a este problema. Entre las citas, me parece 
de gran interés la que hace de Cardanus, tomada del libro XVIII 
de De subtilitate, en que Cardanus dice de si mismo que, siendo 
niño, podía ver ante sus ojos lo que se le antojaba. Sospecho que 
los fenómenos que con tanta precisión y claridad expone Carda- 
nus y cita Miller son ni más ni menos que los fenómenos eidé- 
ticos, cuya primera investigación experimental Fizo Urbanst- 
chitsch (Uber subjektive optische Anmschauungstilder, 1907). 

En contados lugares hay alguna expresión de Múller que hu- 
biera necesitado una nota al pie de la página, aclaratoria de su apa- 
rente o efectiva heterodoxia (1). 

Por lo demás, en resumen, una obra interesantís.ma, que ofre- 
ce materia abundante para seguir trabajando en la investigación 
de sus muchos y sugestivos problemas. 


A. ROMERO MAaríN. 


(1) Por ejemplo, la siguiente expresión (página 70): «En la época moderna 
nadie tiene ya visiones; los milagros religiosos se han tornado milagros del mag- 
netismo.» 


